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Edizioni critiche di pensatori medievali 


1. Jo. Duns Scori, O.F.M., Opera omnia iussu et auctoritate R.mi 
P. Pacifici M. Perantoni, totius Ord. Fratr. Min. Ministri Generalis, 
studio et cura Commissionis Scotisticae ad fidem codicum edita. Vol. I e II. 
Città del Vaticano, Tipogr. Poligl. Vaticana, 1950. — Fra tutte le edi- 
zioni critiche di pensatori medievali, quella delle opere di Giovanni Duns 
Scoto era senza dubbio la meno agevole a disegnare e a intraprendere, 
non tanto per le discussioni che in questi ultimi anni si sono accese 0 
riaccese sull’autenticità di alcuni scritti attribuiti al Dottor Sottile, quanto 
per la ricchezza e la varietà della tradizione manoscritta anche di quelli 
la cui appartenenza a Duns Scoto era incontrastata. E ciò anzitutto per 
quel che concerne l’opera massima, cioè il commento alle Sentenze di 
Pietro Lombardo. È noto che il grande maestro francescano, nel decen- 
nio entro il quale si racchiude tutta la sua attività letteraria, commentò 
l’opera del Lombardo a Oxford e a Parigi. Ed era ormai opinione co- 
munemente diffusa tra gli studiosi, e autorizzata dall’edizione del Wadding 
(Lione, 1639), che, mentre nella Reportatio parisiensis lo stesso Duns 
Scoto avrebbe « riportato » parte del commento di Oxford, il così detto 
Scriptum oxoniense, detto anche Ordinatio, sarebbe stato messo insieme dai 
discepoli che avrebbero utilizzato la Lectura oxoniensis e la Lectura pari- 
siensis. In realtà le cose non stanno proprio così. Il commento alle Sen- 
tenze, oltre che dall’Ordinatio, accuratamente preparata dallo stesso mae- 
stro e più volte da lui ritoccata, ci è stato tramandato, se non tutto almeno 
in parte, in ben altre 7 redazioni per il I libro, in altre 3 per il II libro, 
in altre 5 per il III, in altre 2 per il IV. Ciò è risultato dall'esame dei 
manoscritti diligentemente ispezionati dal P. Carlo Balic e dai suoi ottimi 
collaboratori della Commissione Scotistica, cui il Generale dell’Ordine 
francescano ha affidato il grave incarico di preparare l’edizione critica di 
tutte le opere del Dottor Sottile. In che rapporto stanno queste altre 
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s redazioni coll’Ordinatio? Il problema di difficilissima soluzione è stato 
affrontato dalla Commissione, che ha potuto stabilire alcuni dati sicuri: 
anzi tutto, che nella redazione dell’Ordinatio sono confluite la Lectura 
oxoniensis e la Lectura parisiensis; poi, che essa non è, nella sua strut- 
tura essenziale, opera dei discepoli, bensì del maestro che intendeva di 
i raccogliere il meglio del suo precedente insegnamento e di sottoporlo 
a revisione critica, sì da offrire al lettore il frutto maturo della sua ri- 
flessione ; infine, che l’Ordinatio, anzi che un’opera compiuta in ogni sua 
parte, è piuttosto un’opera ancora in elaborazione, cui è mancata l’ultima 
mano da parte dell’autore. A quest'opera che Duns Scoto aveva lasciato 
incompleta, con aggiunte, richiami ed altri scritti e cancellature, è veri- 
simile che i discepoli si adoperassero a dar compiutezza, supplendo ai 
difetti dell’autografo. Di qui le varie recensioni conservateci nei mano- 
scritti, e la grande difficoltà di ricostruire il testo dell’originale nello = 
stato in cui l’autore l’aveva lasciato, e l’albero genealogico dei varii codici. Ae 
Il filo conduttore per dipanare l’aggrovigliata matassa è stato offerto 
> dal cod. 137 della Bibl. Comunale d’Assisi che figura in testa a tutti gli 
i altri manoscritti usati dalla Commissione. Questo codice nelle sue nu 
merose note marginali rimanda di continuo all’autografo e alle correzioni — 
fatte da Scoto « manu sua ». Sulla sicura scorta di queste preziose in- 
dicazioni, completate da altre note marginali di altri codici, la Commis- 
sione ha ritenuto di poter ricostruire il testo dell’Ordinatio nello stat 
nel quale lo lasciò il Dottor Sottile, ricacciando nell’apparato critico 1 
interpolazioni e i passi ch'egli stesso aveva cancellato. N’è venuta fuo: 
così un’Ordinatio assai diversa dall’Opus oxoniense del Wadding; 
che sarebbe imprudente, per chi vuol conoscere il genuino Pessina 
‘massimo genio critico della Scolastica, continuare ad affidarsi al te 
waddinghiano. 
Una dottissima introduzione critica di ben 329 pagine rende 
dello stato della tradizione manoscritta, dell’elaborazione dell’Ord: 
dei problemi affrontati e dei criteri seguiti nel ristabilire il testo. 
plemento a questa introduzione, per chi voglia conoscere da vicino. ll 
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P. Balic, possono considerarsi le annue relazioni che la Cc 
stessa vien pubblicando dal 1939 in poi. Quelle dal 1940-41 
sotto il titolo di Nuntia Scotistica. Roma 1951. 


e » in Roma, un congresso Soi COST i cui 
| stati raccolti nel volume Scholastica ratione historico-critica in: 
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(Roma, Pont. Ateneo Antoniano, 1951), formato da ben 27 comunicazioni 
sulla storia del pensiero Scolastico. 

È da augurare che a questi due primi volumi che non vanno oltre 
la 2° distinzione del I libro delle Sentenze, seguano a breve intervallo gli 
altri volumi dei quali i primi due rendono più viva l’attesa. 


2. Mentre la Commissione Scotistica attende con alacrità .al suo 
lavoro presso l’« Antoniano », in mezzo al rumore dell’Urbe, altri fran- 
cescani attendono, nella quiete campestre di Quaracchi, a portare innanzi 
l’edizione della Summa di ALESSANDRO DI HALES, che, cominciata nel 
1924, subì una sosta dopo l’apparizione del terzo volume nel 1930, per i du- 
ri colpi portati all’autenticità di quest'opera. Soltanto nel 1948 il quarto vo- 
lume ha potuto vedere la luce, accompagnato da un volume di Prolegomena 
nei quali il P. V. Doucet, con piena conoscenza di causa, ha riesaminato a 
fondo la struttura e la composizione della Summa, allo scopo di determinare 
in che senso e fino a che punto essa possa intitolarsi a frate Alessandro. 
Per l’ampiezza della ricerca che si estende a tutto il periodo di accre- 
scimento di essa, ben oltre l’anno della morte di colui al quale l’opera 
s’ intitola, questi Prolegomena del Doucet formano una delle più impor- 
tanti monografie sulla filosofia e la teologia del secolo XIII. 

È durante la ricerca affannosa dei codici per decidere la questione 
dell’appartenenza della Summa ad Alessandro, che prima il P. Fr. Pelster 
e in seguito il P. Fr. M. Henquinet e lo stesso P. Doucet fermarono 
l’attenzione su alcuni codici, il cui attento esame ha condotto al ricono- 
scimento della Glossa in quatuor libros Sententiorum di ALESSANDRO DI 
Haces, un’opera spesso distinta dalla Summa, ma spesso anche confusa 
con questa. La nuova opera di Alessandro, che ora torna alla luce dopo 
sette secoli d’oblio, è sicuramente anteriore alla Summa, e pare agli edi- 
tori di Quaracchi vada posta tra il 1223 e il 1227, nel qual periodo il 
maestro inglese, non ancora resosi francescano, occupava a Parigi la 
cattedra di teologia come magister regens e per primo, a quanto pare, 
introduceva il Liber Sententiarum di Pietro Lombardo quale testo ordi- 
nario per l'insegnamento della teologia. Certo è che essa era nota e fu 
utilizzata da altri sommisti e maestri contemporanei. Anzi, come gli edi- 
tori hanno dimostrato, fu utilizzata dagli stessi compilatori della Summa 
che va sotto il nome di Alessandro di Hales. E cosa singolare, fatta av- 
vertire dagli stessi editori, mentre il nome di questo ci è stato tramandato 
dalla Summa, alla cui compilazione egli ha contribuito solo in parte (e non 
la maggiore), la Glossa, che è sicuramente sua fatica, è stata ben presto 
dimenticata. Non tanto, io credo, perchè oscurata dalla Summa, quanto 
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‘mente a orientare il lettore e a chiarirne i dubbi. Nè meno importa: 


Rica Sao RI er, ii TM LA E SCIITA: 


piuttosto perchè la generazione che successe ad Alessandro aveva innanzi 
a sè un orizzonte speculativo più ampio. In fondo, questa Glossa subì la 
sorte che subirono le Summae di Filippo Cancelliere, di Rolando da Cre- 
mona, di Giovanni della Rochelle e d'altri, che solo la critica moderna 
ha disseppellito come importanti documenti per ricostruire il processo 
di quel periodo storico di fermentazione. E documento importantissimo è 
la Glossa di Alessandro, per l’ introduzione del Liber sententiorum nel- 
l insegnamento ordinario della teologia, dopo che il Concilio di Laterano 
del 1215 ebbe dato la sua approvazione a questo testo teologico, e per le 
discussioni che intorno ad esso cominciavano ad accendersi a Parigi. 

Dato lo stato deplorevole dei pochi codici che ci hanno conservato 
quest'opera di Alessandro, e l’estrema difficoltà di ricostruire un testo 
sicuro, nell'attesa che qualche altro codice migliore sia rinvenuto, gli | 
editori di Quaracchi hanno rinunziato per il momento a preparare una 
vera e propria edizione critica, e si sono contentati di un’edizione quale 
si poteva ricavare da codici così imperfetti, giovandosi con la dovuta. 
cautela di altri scritti ausiliari strettamente imparentati con la Glossa 
di Alessandro, per correggere errori e riempire lacune evidenti. Pur 
così imperfetta, questa edizione, inserita nella Bibliotheca Franciscana — 
Scholastica Medi Aevi, rende un segnalato servigio agli studiosi, metten- 
doli a contatto con materiale non facilmente accessibile e facendo loro cono-. 
scere i risultati di ricerche che, per essere troppo specializzate, potevano. 
facilmente sfuggire, disperse nel numero ogni giorno sempre più rile 
vante delle monografie, dei saggi e degli articoli di rivista. L'edizione, 
del resto, è corredata di un triplice apparato critico, che serve ottima 


sono le 130 pagine di Prolegomena che, in molti punti, aggiungono ni 
poco ai Prolegomena ad Summam del P. Doucet, dei quali possono a 
derarsi un supplemento. 


di CS. AR alla quale s'è accinto don Francesco Salesio SN ritt 
benedettino di Griissau in Austria, e ora residente all'abbazia di 30 An 
selmo sull’Aventino. Questa bella edizione è opera tutta Des) ale lel 


2% 1046. Questo primo volume comprende il M BR con soli d 
Lanfranco, il Proslogium, un sunto di esso, l’obiezione di Gaunilon 
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| insipiente, la risposta d’Anselmo, il De grammatico, il De veritate, il De 
 libertate arbitrii, il De casu diaboli e la prima recensione dell’ E pistola 
de incarnatione Verbi. La sorte toccata a questo primo volume consigliò 
lo Schmitt a continuare a Roma l’edizione iniziata a Seckau. E infatti 
«il Il vol. vide la luce a Roma nel 1940. Esso comprende: la redazione 
definitiva dell’Ep. de inc. Verbi (delle cinque redazioni attraverso le 
quali l’ Epistola è passata, lo Schmitt tratta nella « Revue Bénédictine » 
del 1939, pp. 275-287), il Cur Deus homo con la Commendatio operis 
ad Urbanum Papam II, il De comceptu virginali et de originali peccato, 
il De processione Spiritus Sancti, le Epistolae de sacrificio azimi et fer- 
— mentati e il De concordia praescientiae et praedertinationis et gratiae cum 
libero arbitrio. Ma sebbene questo volume, come i successivi siano stam- 
; pati a Roma, tutta intera l’edizione degli Opera omnia d’Anselmo è passata 
definitivamente alla casa Th. Nelson di Edimburgo. Il III volume, uscito 
nel 1946, contiene le Orationes et meditationes e il primo libro delle 
S Epistole; il IV volume (1949) il secondo libro delle Epistole. L'edizione 
| sarà condotta a termine fra breve col V volume, cui seguiranno gl’ indici 
nel VI volume, insieme ai prolegomeni. 
— ——1Don Schmitt ha condotto la sua edizione sui codici più antichi, che 
| presentano caratteri di maggiore fedeltà al testo originale, alla cui 
| ricostruzione egli ha mirato, sgombrando il campo dalle varianti dei co- 
dici posteriori che offrono scarse garanzie di derivazione dall’originale. 
Del metodo da lui seguito nel preparare questa edizione critica, egli s'è 
ervato del resto di parlare a suo tempo nel VI volume. Confrontata 
n l'edizione del Migne (o meglio con l’edizione maurina), questa dello 
- Schmitt presenta importanti novità, non solo per un testo più corretto 
e per una migliore scelta dei codici seguiti nella restituzione di esso, ma 
‘ancora per aver segnalato l’esistenza di una prima recensione del 
nologium, e di ben cinque recensioni dell Ep. de incarn. Verbi, per il 
umero delle Orationes e delle Meditationes e per il riordinamento dell’epi- 
o anselmiano secondo il criterio cronologico (di questo argomento don 
n era occupato nella « Revue Bénédictine » del 1931, pp. 224-238, 
Sg 136, pp. 300-317), e per altre cose. Nella preparazione del III, IV 
7 volume lo Schmitt ha dovuto addossarsi anche la parte in cui aveva 
o d'aver collaboratore il confratello don Andrea Wilmart, morto 
(ol eso della sua operosità scientifica nel 1941, sì che la fatica 
è tutta sua. 


be 


n altro benedettino, Don Cornelio Andrea Graiff, ha preparato 
‘a collezione di Lovanio, Philosophes Médiévaux (t. I, 1948), 
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l'edizione delle Quaectiones in Methaphysicam di SIGIERI DI BRABANTE, 
delle quali M. Grabmann che le aveva scoperte nel codice lat. 9559 della — 
E- Biblioteca di Monaco di Baviera, aveva pubblicato alcuni estratti et ae 
dal 1924. Che quest'opera appartenga veramente a Sigieri, pare non | 
debba esservi dubbio, sia perchè a Sigieri è attribuita dalla tubula Mo: 
= dello stesso codice monacense, sia perchè tutti gl’indizi interni con- 
i fortano questa attribuzione ; il che non può dirsi di tutte le altre quaestio- 
| nes che nello stesso codice precedono quelle sulla Metafisica. LA 
Le difficoltà incontrate dal Graiff per darci un testo, se non sempre 

sicuro, per lo meno molto verosimile, sono molte e gravi. Anzi tutto, — 

si tratta evidentemente di una reportatio e non di un’opera scritta o det- — 

tata dal maestro del Vico de li Strami; inoltre questa reportatio è scritta. 

= in un corsivo irregolare di non facile lettura, irto di abbreviazioni quasi 
stenografiche, e con spazi lasciati in bianco; infine vi sono brani i 
lati, non certamente dall’amanuense, ma da mano più tarda e con i 
chiostro più oscuro ad opera di un lettore evidentemente scandalizza io 
di quel che leggeva, poichè queste cancellature s’° incontrano proprio lè DE” 
dove il maestro esponeva una dottrina averroistica maggiormente ineri- — 
minata. C'è voluta la non comune abilità tecnica di Don C. A. Graiff - 
aver ragione di queste difficoltà, e per offrire agli studiosi una buon, 
edizione di un testo non facilmente accessibile, munita di tutti i sussid 
della critica per renderlo intellegibile. 


codice della Bibliothéque Nationale di Parigi, mss. lat. 16297, di m de 
di Goffredo di Fontaines, forse già studente a Parigi « în artibus » qu 
Sigieri tenne questo corso sulla Metafisica. Checchè sia di ciò, 


dal fatto che due alunni prendono appunti delle stesse lezioni. Le 
sità derivano da troppe cause contingenti, come la rapidità de 
vere, l’attenzione e l’ interesse che uno annette più ad una cosa. 


- dersi no alla questione 15 del VII nni (1039* 2: 
| cense s’arresta alla questione 22 e al t. 14 del V libro (1i 
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In una sobria introduzione, oltre alla descrizione dei due codici, il 
Graiff discute brevemente il problema della data in cui Sigieri tenne questo 
corso. E constatando che Sigieri nella Metafisica accetta il principio avi- 
cennistico: «a Primo immediate non procedit nisi unum », mentre nelle 
Quaestiones naturales di Lisbona dichiara apertamente non essere questo 
principio dimostrato, il Graiff pensa, col Van Steenberghen, che Sigieri 
abbia scritte le Questiones naturales dopo la Metafisica, dopo cioè aver 
subito l’ influenza del commentato tomistico alla stessa opera, ove appunto 
si fa di quel principio d’Avicenna la stessa critica che ne fa Tommaso. Il 
ragionamento potrebbe quasi andare, se la stessa critica alla dottrina d’Avi- 
cenna non si leggesse nel commento averroistico (Metaph., XII, t. c. 44) 
dal quale l’ha presa anche l’Aquinate (cfr. Giorn. Critico di Filos. Ital., 
XVII, 1936, p. 35, n.). Anche la difficoltà ricavata dal contrasto fra un 
passo delle Questiones naturales, q. 3 (ed. Stegmiiller, pp. 179-180) e il 
passo delle Quaest. in Metaphysicam, ITI, q. 15 (pp. 133-134) è inesi- 
stente. Là con Averroè Sigieri afferma che l’operatio dell’ intelletto pos- 
sibile è diversa dall’operatio dell’ intelletto agente, e aggiunge che dalla 
diversità delle loro operazioni è lecito arguire alla diversità della loro 
sostanza; qua invece si limita a ricordare la diversità delle loro operazioni, 
e non tira la conseguenza circa la diversità di sostanza, perchè non ac- 
cadeva di farlo, essendo diverso il problema che s’era posto. E tanto 
qua che là l'intelletto agente sta all’ intelletto possibile come la causa 
efficiente sta alla materia. Che se Averroè aveva detto che l’ intelletto 
agente sta a quello possibile « sicut forma ad materiam, ut dicit », ciò non 
è vero finchè l’ intelletto umano, in via di sviluppo, passa da un intelligi- 
bile all’altro, ma soltanto quando esso, al termine ormai del suo sviluppo 
s’unisce perfettamente con l’ intelletto agente; allora sì l’ intelletto agente 
è veramente forma dell’ intelletto umano (cfr. Averr., De anima, III, 
comm. 36). 

Del resto, contro la data 1272-1274, in se stessa, non ho niente d 
obiettare; solo vorrei vederla stabilita con argomenti più consistenti. 


5. Una grande edizione critica degli Opera omnia di ALBERTO MAGNO, 
«ad fidem codicum manuscriptorum edenda apparatu critico notis pro- 
legomenis indicibus instruenda », è quella cui s'è accinto 1’ Istituto d’Al- 
berto Magno di Colonia sotto la presidenza di Bernardo Geyer (Miinster 
i. W., Aschendorf, 1951). Il disegno è grandioso per la sua vastità e per 
i non pochi problemi da risolvere, come facilmente comprende chi ha 
scorso i vari saggi del P. Fr. Pelster, di H. Ch. Scheeben, di G. Meersse- 
mann e dello stesso Geyer e di altri sulla tradizione manoscritta e sulla 
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data di composizione delle opere del grande domenicano di Colonia. Lo 
studioso che finora è costretto a servirsi dell'edizione dello Jammy 
(Lione, 1651, in 21 volumi in-fol.) riprodotta dal Borgnet (Parigi, 
1890-99, in 38 voll.) si trova spesso di fronte a difficoltà insuperabili. 
che gli editori antichi non aiutano affatto a dissipare. Inoltre, in questi 
ultimi decenni la letteratura manoscritta ha segnalato un discreto 
numero di opere bene o male intitolate ad Alberto e ignorate o trascu- 
rate dagli antichi editori. Io son d’avviso che Alberto Magno, specialmente 
per la sua interpretazione d’Aristotele, per l’ influenza che esercitò sul 
movimento averroista e sul gruppo dei neo-platoneggianti tedeschi, e 
& pei suoi dissensi da Tommaso, costituisca, nella storia del pensiero me- 
dievale, un grande enigma ancora da decifrare. A decifrarlo gioverà 
senza dubbio la nuova edizione critica. Ma questa richiederà parecchi 
decenni di lavoro prima che sia ultimata, nella supposizione e coll’au- 
gurio che il Geyer riesca ad assicurarsi la collaborazione di uomini capaci 
e disposti ad assecondarlo. Il primo volume della nuova edizione è finora 
il XXVIII, uscito nel 1951, e contiene l’ inedito De bono a cura di Enrico 
Kiihle, di Carlo Feckes, di Bern. Geyer e di Gugl. Kibel. Come saggio 
del metodo di lavoro che dovrà esser seguito nella preparazione degli 
altri scritti d’Alberto, è ottimo. 


6. Un'altra edizione critica, ottima sotto ogni punto di vista, è quella | 
del Fedone tradotto in latino nel 1156 da EnRrICO ARISTIPPO arcidiacono 
di Catania, che forma il secondo volume del Plato latinus, che è una se- 
zione del Corpus Platonicum Medii Aevi, diretto da R. Klibansky, per i 
Warburg Institute di Londra. Di questa vasta impresa ideata sotto gî 
auspici dell’Accademia Britannica, dello stesso Warburg Institute e del- 
l'Unione Accademica Internazionale, il Klibansky ha disegnato il pian 
nel volumetto The continuity of the Platonic tradition during the middle 
age, Londra, 1939, del quale è uscita la ristampa nel 1951. Il primo vol 
me del Plato latinus, formato dalla traduzione che lo stesso Enrico Aristi 
po fece del Menone, era uscito nel 1940 a cura di V. Kordeuter. L’ediz 
del Fedone latino, uscita nel 1950, è stata preparata invece da Lorenz 
Minio-Paluello, professore di storia della filosofia medievale ne 
versità di Oxford, ed è riuscita un modello del genere. L'esame dei 
ha rivelato al dotto e diligente editore che della traduzione arist piana 
esistono due redazioni, delle quali la più antica è quella del codi 
Oxford, Coll. Corp. Chr. 243, che evidentemente è copia dell’ori 
consegnato dal traduttore siciliano all'amico inglese Raborato sul 
di ritornare in patria, ed è il solo codice che contenga l’epistola 


ve, 
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toria allo stesso Roborato, la quale è documento importantissimo per la 
storia della cultura siciliana nel sec. XII, sotto i Normanni. L'altra re- 
dazione è quella del cod. parigino, Bibl. Naz., lat. 16581, appartenuto 
già a Gerardo d’Abbéville, e di quello ugualmente parigino c.s. 6567 A, 
appartenuto al Petrarca e già descritto dallo stesso Minio in una nota 
apparsa nei /rendic. della classe di Sc. mor. stor. e filol. dell’Accad. Naz. 
dei Lincei (Serie VIII, vol. IV, fasc. 1-2. Gennaio-Febbraio 1949). 
Questa seconda redazione deriva dall’accurata revisione a cui il tradut- 
tore sottopose la prima, e di questa assai migliore. Alla seconda reda- 
zione perciò è stata data la preferenza nella ricostruzione critica del 
testo, non senza per altro tener conto anche della prima nell’apparato 
critico, saggiamente alleggerito dal troppo e dal vano. Un duplice indice 
lessicale greco-latino e latino-greco serve al lettore, non solo per ritrovare 
con prontezza quello che cerca, ma per rendersi conto del vario modo 
come Enrico Aristippo soleva tradurre le stesse parole, ossia della tecnica 
del tradurre. 


PAOLO FILIASI CARCANO 


a Rassegna di filosofia della scienza 


= Sotto il nome di filosofia della scienza si raccoglie, nella filosofia 
contemporanea, una letteratura abbondantissima dal valore molto diverso, 
dai confini imprecisi, dalle tendenze spesso profondamente contrastanti. | 
Numerosi volumi e riviste specializzate, congressi internazionali (come 
quelli di Parigi nel 1935 e nel 1949) o riunioni più circoscritte (come 
i vari Entretiens de Zurich), l’ istituzione di corsi e seminari presso le 
università (già in molti paesi europei e ancor più in America), infine 
la fondazione della « Société internationale de logique et de philosophie 
des sciences» stanno a denotare la vastità degli interessi culturali che 
si raggruppano intorno alla cosiddetta « filosofia della scienza ». Le critiche 
e le riserve che, da vari punti di vista, possono muoversi a una tale espres- 
sione sono facili quanto sterili : la difficoltà (se non addirittura l impos-_ 
sibilità) di precisare il concetto, la innegabile ambiguità del suo contenuto, 
non escludono la forza reale del movimento, l’esigenza fondamentale che 


siero moderno. ti effetto, è proprio direenzandei dalla ped zione — 
filosofica che la scienza moderna ha conquistato la propria auton ami esi i ; 
è messa in grado di compiere il suo straordinario progresso; mentre i 
filosofia, proprio distinguendosi dal sapere scientifico, ‘andava LI I 
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filosofia, distaccatasi sempre più dalla scienza, sperimenta una grave crisi, 
. che la induce a rivedere criticamente tutto il processo della propria co- 
stituzione ; e la scienza contemporanea subisce, a sua volta, una profonda 
trasformazione, che induce lo scienziato, da un lato, a chiedersi quale 
sia la portata delle nuove teorie scientifiche sulla concezione generale 
del mondo a cui egli — in quanto uomo — appartiene, e, d’altro lato, 
a riflettere con rinnovato spirito critico sui presupposti e sulle mo- 
__—dalità del proprio lavoro scientifico. Queste considerazioni mostrano con 
chiarezza i molteplici motivi che spiegano e giustificano il crescente in- 
teresse che si prova oggi, da varie parti, per la cosiddetta filosofia della 
scienza, e — nel segnalare questa varietà — rendono conto altresì della 
ineludibile ambiguità che inerisce al suo contenuto. 

Tuttavia, prima di indicare brevemente le principali forme che può 
|_—assumere la filosofia della scienza (o che può assumere questa diffusa esi- 
| genza di una più intima collaborazione fra scienza e filosofia), voglio 

ricordare l’opera di Ugo Spirito, Scienza e filosofia (2° ed. rifatta, Fi- 
| renze, Sansoni, 1950), che esprime con particolare chiarezza le ragioni 
| storiche e teoriche che impongono (in seno allo stesso idealismo) la revi- 
| sione della concezione tradizionale dei rapporti fra scienza e filosofia. 
(Cir. pure La sociologia in Italia in-« Revue internationale de philoso- 
phie », luglio 1950, e Situazione e avvenire della pedagogia, in « Nuova 
rivista pedagogica », maggio 1951). Gli scritti ora citati di Ugo Spi- 
| rito contengono tra l’altro l’ importante ammonimento (proprio nell’atto 
n cui ci occupiamo di filosofia della scienza) a non dimenticare la 
3 critica idealistica del positivismo: e la opportunità di tale ammoni- 
mento è determinata proprio dalla grande diffusione odierna delle cor- 
renti neopositivistiche le quali, pur differenziandosi nettamente sotto 
luni aspetti dal vecchio positivismo, rischiano sotto altri aspetti di 


ale quando si tratta di dare una valutazione complessiva del neopositi- 
vismo e di interpretare la sua azione in seno alla filosofia contemporanea) 


sui CA dr 


piuttosto nell’ordine d’ idee dell’ontologismo critico di N. Hart 
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può essere fatta, ed è stata fatta, indifferentemente da scienziati e da filosofi, 
da positivisti e da idealisti, con diversi gradi di penetrazione e di efficienza 
tecnica. Ma vi è un altro senso della « critica della scienza » in cui posi- 
tivisti e idealisti, e più generalmente scienziati e filosofi, nettamente si 
differenziano: perchè non si tratta soltanto di valutare criticamente e 
pertanto di circoscrivere (riducendola alle sue giuste proporzioni) la 
cosiddetta conoscenza scientifica, si tratta invece di considerare proprio 
l'atteggiamento scientifico, l'atteggiamento psicologico che permette di 
costruire la scienza. Quale è il posto che spetta alla scienza nella dialet- 
tica delle forme spirituali, qual’è la sua funzione specifica, la sua impor- 
tanza di fronte alle altre forme? Questo problema (anche se qui si è 
formulato in maniera idealistica) è strettamente legato al costituirsi della 
moderna scienza meccanicistica, e occorre ben distinguere la critica che 
di questa scienza può farsi dal punto di vista della fisica contemporanea, 
dalla critica che può formularsi invece da un punto di vista filosofico. 
Il limite della scienza non è soltanto il limite inerente alle conoscenze 
che possono conseguirsi nella orbita di un dato atteggiamento, ma è, 
prima ancora, nella scelta di quell’atteggiamento ; vi è — in altri termini — 
una problematicità inerente alla scelta e alla determinazione dell’atteggia- 
mento scientifico, ed è nel darci piena consapevolezza di questa problema- | 
ticità che può farsi consistere uno dei compiti essenziali della critica 
filosofica. ne: 

Questa tesi trova una facile conferma da un altro punto di vista DE 
(non più strettamente teoretico, ma piuttosto morale) per poco che si 
considerino le grandi conseguenze pratiche del progresso scientifico coi 
temporaneo, quello che potrebbe dirsi il suo aspetto minaccioso, il pe- 
ricolo connesso allo sviluppo incontrollato delle sue applicazioni. Il pro- 
blema del valore della scienza torna ad imporsi, e al tempo stesso 


(e può riflettervi in vari modi) non può ignorare questo aspetto di 
questione, ma ha il dovere di diventare sempre più consapevole di que 
intrinseca problematicità della scienza. Il recente volume di Edoardo IE 
Elementi di filosofia della scienza (trad. it. di P. Facchi, Milano, CCA 


; : DE nes È 
l’autore non abbia alcun rapporto col problematicismo italiano, e si 
ma è noto, d’altro lato, con quanta tenacia lo Hartmann si sia oc 


di aporetica (e di determinare, piuttosto che di risolvere, i prob 
, n pare. . . . x . LE O: È 
l'avvicinamento, a prima vista inatteso, cesserà di meravigliar 
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teressante come anche il May intenda filosofare intorno alla scienza in 
maniera non positivistica, criticando anzi il positivismo, senza per questo 2 
che possa dirsi di lui di non aver compreso il meccanismo logico della 
scienza contemporanea : l’autore si mostra perfettamente informato delle 
correnti metodologiche più moderne, ispirate soprattutto dal neopositi- 
vismo, e non è alieno dal riconoscerne i meriti specifici; ma la sua preoc- 
cupazione è di mostrarne il limite, e di enucleare una problematica più 
i vasta a cui non è possibile sfuggire a meno di non arrestare a mezza 
si strada, con un atto di arbitrio ingiustificato, il corso inesorabile delle nostre 
| riflessioni. Può dirsi che è proprio l'evoluzione interna del positivismo 

(nel suo sforzo di diventare sempre più rigoroso e di eliminare ogni resi- 

duo di metafisica) che ci obbliga, per via di compenso, a reintegrare nei 

suoi diritti una problematica filosofia dei fondamenti : perchè, come scri- 

"s ve l’autore (p. 33), « un positivismo conseguente... deve coerentemente 
concludere che ’’ la nostra scienza non è un sapere, essa non può raggiun- 
X gere nè una verità nè una verosimiglianza” (K. Popper) »; ma appunto 
questa conclusione (importantissima da un punto di vista logico-meto- 
dologico) ci obbliga a riprendere il problema da capo, a meno di non 
4 sancire un artificioso quanto insostenibile dualismo fra conoscenza teo- 
rica e riuscita tecnica (la quale ovviamente non può essere oppugnata). 
Un altro interessante aspetto dell’opera del May è l'invito ripetuto a 
«non dimenticare che la ” nostra” scienza, come fu fondata nei se- 
coli XVI e XVII, può anche non essere la sola forma legittima di com- 
prensione della natura », perchè fra l’altro (come egli dice, riferendo le 
idee di Th. Haering) non può escludersi «la possibile esistenza di quelle 
forze che il pensiero prescientifico pose come attive nel mondo » (pa- 
| gine 31, 34). Vi è pertanto un problema fondamentale (un sospetto, una 
— domanda) che l’autore pone espressamente nella conclusione del suo la- 
voro: « se ciò che noi chiamiamo scienza non sia esclusivamente un me- 
todo per il dominio dell’esperienza, il quale non solo non coglie l’essenza 
lelle cose, ma anzi, proprio per dominarla, la distrugge ». Problemi di 
uesto tipo sorgono inevitabili, e concorrono pertanto a determinare l’oriz- 
zonte problematico necessario per chiunque rifletta criticamente sulla 


- 


| scienza. 


**k_>k 


. di ricerche molto diverse fra loro, legate unicamente dalla co- 


| esigenza di un riavvicinamento fra scienza e filosofia e di esplicare 
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un'attività filosofica nei confronti della scienza; ma, per l'appunto, sva- 
riatissimi sono i modi in cui può interpretarsi quell’esigenza o determi- 
narsi concretamente quell’attività. Questa situazione si riflette nei nume- 
rosi termini approssimativamente equivalenti, che si usano talvolta al 
posto di « filosofia della scienza », per meglio circoscrivere la direzione e 
I’ interesse specifico della ricerca : ma ciò (più che dell’arbitrio individuale) 
è una conseguenza della ricchezza stessa della problematica, e trova in 
questa la sua origine e la sua giustificazione. In effetto, è lecito chiedersi 
che rapporto abbia la filosofia della scienza con la filosofia della natura o 
magari con la vecchia cosmologia ; inoltre che differenza più specifica possa 
farsi tra filosofia scientifica, filosofia della scienza e filosofia delle scienze; 
ovvero se non sia più opportuno parlare (al posto di filosofia) di episte- 
mologia, logica o metodologia della scienza; e finalmente come debbano 
intendersi i suoi rapporti con la storia, la sociologia o la psicologia del 
pensiero scientifico. È ovvio come non possa lasciarsi cadere una sola di 
queste direttive della ricerca, come molto spesso esse si sovrappongano, si 
completino o s° intreccino fra loro, e come d'altro lato esse possano svilup- 
parsi anche separatamente, con grande vantaggio tecnico nel settore parti- 
colare della ricerca. Al tempo stesso si comprende subito come i singoli 
autori possano interpretare il termine di filosofia della scienza ciascuno 
a modo proprio, circoscrivendo di volta in volta il suo contenuto, o usando 
al suo posto un termine diverso. Questo si vede molto facilmente, ma merita 
di essere espressamente notato perchè non si creino malintesi intorno a ciò 
che (con molta indeterminatezza, ma anche con piena libertà) può inten- 
dersi o raccogliersi sotto la comune etichetta di filosofia della scienza. 

In primo luogo voglio osservare che l’opera del May, già citata nella 
traduzione italiana, porta nell’originale tedesco il titolo di K/einer Grundriss 
der Naturphilosophie: voglio dire che gli autori tedeschi usano molto 
spesso il termine di filosofia della natura che da noi e nei paesi anglosassoni. 
si cerca invece di evitare. È da notare che detta espressione non implica 
alcun diretto riferimento alla filosofia della natura della tradizione roman- 
tica, e che si trova impiegata tanto da Nikolai Hartmann, nella sua grande 
Philosophie der Natur, Abriss der SR Kategorienlehre ti da 


Hartmann (Filosofia firtemalica, ad IE ‘Ma Bani i 
pp. 163-164) aveva posto l'esigenza di una filosofia generale della na- 

tura, che fosse distinta da «una semplice metodologia delle sci de 
| positive della natura », quale l’aveva prodotta più volte il secolo È 
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verificatasi nel concetto della filosofia della natura per opera del neo- 
positivismo, e fa consistere il compito della medesima nella « interpre- 
tazione del senso delle proposizioni scientifiche » (0). cit., p. 2); ma è pur 
Si vero che nel suo volumetto (un modello di chiarezza nel suo genere), pur 
insistendo sull'aspetto metodologico, egli parli più della natura (dei pro- 
È blemi cosmologici e della concezione generale che noi possiamo formarci 
della natura) che della scienza. Ma nel campo della filosofia della natura 
noi dobbiamo ricordare specialmente l’ imponente opera del Whitehead, 
del quale diversi volumi sono stati recentemente tradotti in italiano (La 
scienza e il mondo moderno, trad. di A. Banfi, Milano, Bompiani, 1945; 
Il concetto della natura, trad. it., Torino, Einaudi, 1948; Natura e vita, 
trad. it., di G. M. Crespi, Milano, Bocca, 1951). È noto che il Whitehead 
| critichi soprattutto l’arbitraria schematicità del materialismo, e quella che 
egli chiama testualmente la cecità (blindness) della scienza moderna, la 
quale si è basata su di una concezione inadeguata della esperienza sensibile : 
ciò è in gran parte una conseguenza del dualismo cartesiano (di ciò che 
. l’autore chiama la biforcazione cartesiana della natura), e l’esigenza fon- 
damentale del Whitehead è pertanto quella di respingere « la dottrina del- 
l’autosufficienza della scienza fisica », per elaborare una più organica e con- 
creta concezione della natura, entro la quale « devono essere in qualche 
modo intessuti gli ulteriori concetti di vita e di mente » (Natura e vita, 
pp. 57, 61, 80-81). 
Queste troppo rapide indicazioni ci mostrano come sia Si svi- 
| luppare la filosofia della scienza nel senso di una filosofia della natura, e 
| come sia difficile (per non dire impossibile o inopportuno) stabilire una 
| netta distinzione; in effetto, I’ interesse ontologico della natura e l’ interesse 
= | logico-metodologico della scienza sono in certo modo complementari e in- 
| scindibili. Non può negarsi tuttavia che l’espressione di « filosofia della 
natura » cada, fuori della Germania, quasi totalmente in disuso (per non 
re in discredito), e prevalga invece la denominazione di « filosofia della 
cienza », che denota anche un prevalente interesse per il complesso di pro- 
| blemi logici, epistemologici e metodologici, legati con lo studio dell’atti- 
vità scientifica. Ma non è da credere che ogni ambiguità terminologica 
S renga meno : perchè (e la distinzione non è priva di significato) mentre in 
hilterra e America si usa il singolare « filosofia della scienza » — adot- 
, prima ancora che noti manuali del Benjamin (An introduction to 
losophy of science, New-York, Macmillan, 1937) e del Werkmeister 
4 philosophy of science, New-York, Harper and Brothers, 1940), | 
importante rivista americana Philosophy of science oltre che dalla 
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of science — in Francia si usa invece quasi esclusivamente il plurale 
(« philosophie des sciences »), per rappresentare anche un più con- 
creto e diretto contatto con le singole scienze. È interessante (per 
meglio comprendere la grande libertà che esiste in siffatta materia, e, 
più ancora, il sottile gioco delle opposte tendenze) esaminare i programmi 
dei grandi congressi internazionali e i criteri che hanno presieduto alla 
elaborazione delle bibliografie. Così il vol. Philosophie des sciences, psy- 
chologie, chronique des années de guerre 1939-1945 (pubbl. sotto la dire- 
zione di R. Bayer, Actualités scientifiques et industrielles, n. 1089, Paris, 
Hermann, 1950) comporta, per la filosofia delle scienze, la divisione in 
cinque sezioni: logica generale e semantica, logistica, metodologia ed 
epistemologia, fisica moderna e filosofia, filosofia biologica; invece il 
Répertoire bibliographyque de la philosophie (publié par l’ Institut interna- 
tional de philosophie, Louvain) adopera un concetto più ristretto di « filo- 
sofia delle scienze », perchè accanto a questa (comprendente studi generali, 
classificazione delle scienze, filosofia delle scienze matematiche, naturali e 
morali) considera indipendentemente le rubriche di « epistemologia e lo- 
gica », e di « cosmologia e biologia ». Ma più istruttivo risulta il confronto 
fra gli atti del Congrès international de philosophie scientifique (Paris, 
Sorbonne, 1935, pubbl. presso Hermann, Actualités scientifiques et in- 
dustrielles, nn. 388-395) e del recente Congrès international de philosophie 
des sciences (Paris, 1949, pubbl. presso Hermann): già si nota la dif- 
ferenza nei rispettivi titoli (fra filosofia scientifica e filosofia delle scienze), 
ma la cosa colpisce soprattutto quando si guardi l’organizzazione dei la- 
vori e la divisione delle sezioni. Il primo congresso aveva una netta ispi- 
razione neopositivistica, e in esso dominavano soprattutto i problemi logico- 
metodologici; ispirandosi a criteri del tutto diversi, il secondo congresso 
ha ridotto al minimo i problemi di carattere generale, per realizzare invece 
un più intimo e diretto contatto con le singole scienze. È evidente che que- 
sta notevole trasformazione della situazione è dovuta soprattutto alla critica 


x 


che si è compiuta (specialmente negli ambienti francesi e svizzeri) delle 


idee direttive del Circolo di Vienna, i cui principali esponenti, emigrati in 
America, hanno continuato ad esercitare colà il loro maggiore influsso. 
È doveroso però chiedersi se per caso questo sensibile regresso del neopo- 
sitivismo non sia dovuto, più che a un effettivo superamento, piuttosto a 
una specie di tacita resistenza e di rivincita del vecchio positivismo : ed è 
questa, forse, la involontaria conseguenza di una lunga polemica contro il 


Circolo di Vienna, condotta spesso da punti di vista particolari e senza te- 
ner conto delle esigenze più profonde e valide dello stesso neopositivismo. -U 
Si comprende bene, ormai, quale differenza possa porsi fra una filo 
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sofia della scienza e una filosofia delle scienze : la prima (potremmo dire 
grossolanamente) è fatta specialmente da filosofi che riflettono sull’attività 
scientifica e considerano la scienza da un punto di vista più generale; la 
seconda invece sarebbe fatta piuttosto da scienziati che riflettono. sulla 
propria scienza, sulle sue condizioni specifiche e sulla interpretazione dei 
suoi risultati. A nostro avviso, una filosofia della scienza (concepita da un 
punto di vista generale) dovrebbe cercare come prima cosa di pervenire 
a una definizione adeguata della scienza, di caratterizzare la conoscenza 
scientifica nel complesso della conoscenza umana, di chiarire i suoi fini e 
di determinare i mezzi che essa adopera per costruirsi; ed è solo in un 
secondo tempo che dovrà passarsi all'esame dei metodi universali della 
scienza, allo studio dei suoi concetti fondamentali, nonchè all’analisi delle 
singole scienze e dei vari problemi metodologici e filosofici che vi sono con- 
nessi. Una filosofia della scienza così concepita potrebbe ricevere anche il 
nome di « epistemologia » (come talvolta si fa in Italia e in Francia e 
come sarebbe forse opportuno), ma la cosa non sarebbe possibile in Ame- 
rica, dove il termine di « epistemologia » è già usato nel senso della nostra 
« gnoseologia » : comunque non può negarsi che la filosofia della scienza 
sia caratterizzata proprio dall’esigenza di un’ integrazione epistemologica 
della metodologia delle scienze, come del resto è facile convincersi esami- 
nando l’evoluzione dello stesso neopositivismo. Il programma di questo 
(com'è stato formulato specialmente dal Carnap) s’ incardina tutto sull’ana- 
lisi logica del linguaggio scientifico, e anche senza citare le fondamen- 
tali opere dello stesso Carnap, basterà ricordare il Kleines Lehrbuch des 
Positivismus di R. von Mises, recentemente tradotto in italiano col titolo 
di Manuale di critica scientifica e filosofica (Milano, Longanesi, 1950). 
Dopo circa due decenni di polemiche e di critiche, i limiti e gli incon- 
‘venienti di siffatta posizione sono ben noti, ma mentre molti fra i più au- 
torevoli studiosi europei hanno abbandonato senz'altro la problematica 
| specifica del neopositivismo, in America (per effetto della tradizione prag- 
| matista e per altri motivi) si è battuta una via diversa. Basta considerare 
l’art. di V. F. Lenzen, Philosophy of science (nel vol. del Runes, Twentieth 
Century Philosophy, New-York, Philosophical Library, 1943) per com- 
Pe prendere come ciò sia avvenuto : l’autore, in conformità del neopositivismo, 
sa assume senz’altro che « il fatto basilare intorno alla conoscenza scientifica è 


segni »; ciò richiede una teoria generale dei segni, della quale il Lenzen ri- 
SI nosce pienamente la legittimità pur senza volersene espressamente occu- 
1 e che costituisce in ogni caso una premessa e un presupposto della sua 
trattazione di filosofia della scienza. In altri termini (come gli stessi 
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neopositivisti sono costretti a riconoscere), la definizione della scienza come 
sistema di segni — per quanto utilissima come punto di partenza per 
un'analisi logica — non può considerarsi sufficiente, e suscita automatica- 
mente il problema generale del linguaggio, come d'altro lato genera l’esi- 
genza di chiarire ulteriormente la natura della scienza. Molto notevole, da 
questo punto di vista, è l’opera del Morris, Signs, language and behaviour 
(trad. it. di S. Ceccato, Milano, Longanesi, 1949), che ci obbliga ad af- 
frontare in maniera più organica e completa il problema del linguaggio, con- 
siderato non solo nei suoi aspetti sintattici (rapporti dei segni fra loro), ma 
anche semantici (rapporto dei segni con gli oggetti) e pragmatici (rapporti 
dei segni con gli interpreti) : è certo possibile studiare sintatticamente il 
discorso scientifico, ma è altrettanto necessario chiarire la natura di questo 
discorso attraverso uno studio più generale dell’attività linguistica e del 
comportamento umano. A un’esigenza integrativa analoga può dirsi che 
corrisponda anche la Logic, the theory of inquiry, del Dewey (trad. it. di 
A. Visalberghi, ed. Einaudi, 1949), che comprende uno studio sistematico 
dell’attività scientifica, compiuto dal punto di vista dello «strumentalismo. 
L'accettazione del programma neopositivista di un’« analisi logica del lin- 
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guaggio scientifico » implica dunque una previa analisi di che cos'è logica e 
di che cos'è linguaggio, ed è solo una volta conseguita questa prospettiva 
più vasta che sarà possibile ritrovare i problemi specifici della filosofia della 
scienza : si corregge così quello che era forse il difetto più grave del primo 
Circolo di Vienna, senza per questo negare la validità delle sue esigenze; 
l’interesse centrale per il linguaggio è rimasto immutato, si è anzi ancora. 
accresciuto, spostandosi dalla pura sintattica verso la semantica. Lo stesso 
Carnap ha mostrato la possibilità di questo sviluppo nella sua Introduction 
to semantics (Cambridge, Mass., Harvard University Press, 3* ed., 1948), 
e a una trattazione soprattutto semantica dei problemi di filosofia della 
scienza si ispira il Lenzen, nell’articolo citato: e anche la questione, % 
spesso dibattuta, sul valore idealistico o realistico della nostra conoscenza 
scientifica del mondo fisico viene affrontata con metodo semantico. L’in- 
teresse per la semantica è crescente ogni giorno in America (fondendosi. 3 
con le correnti analitiche della filosofia inglese), ma è pressochè inesi- 
stente in Europa, e ci limiteremo a segnalare l’art. dell’olandese E. W. 
Beth, Towards an up-to-date philosophy of the natural sciences (in 
« Methodos », vol. I, 1949, n. 2), che tende a illustrare l’ importanza 
centrale della AO semantica per l’analisi delle teorie n <# 
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della scienza ho avuto la tendenza ad abba la problematica. logia 
linguistica propria del neopositivismo e ad avvicinarsi alla scienza co 
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dei rapporti fra idee semplici e idee complesse. In conformità di ciò, il 
| Bachelard sostiene l’idea di un «razionalismo aperto », che andrà pre- 
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creta, determinandosi pertanto come « filosofia delle scienze ». Non vuol 
dirsi con ciò che sian mancate critiche penetranti del neopositivismo o che 
non si sia compiuto uno sforzo considerevole per penetrare sempre meglio 
lo spirito della scienza contemporanea, per esaminare le condizioni del suo 
progresso e per trarre l’ insegnamento più adeguato dall’analisi di questo 
Stesso progresso; ma non può negarsi che, ciò facendo, si abbandonino 
i problemi più generali di filosofia della scienza e, in definitiva, si accresca 
proprio il distacco e l’ incomprensione reciproca fra la scienza e filosofia. 
Il problema del linguaggio (messo alla ribalta dal neopositivismo) costitui- 
sce invero una specie di zona di contatto, comune alla scienza e alla filosofia, 
attraverso la quale la stessa metodologia scientifica ritrova una proble- 
matica di tipo filosofico ed è pertanto necessitata a integrarsi — prima o poi 
— in una filosofia del linguaggio : viceversa, quando questa sfera di con- 
tatto viene a mancare, sono proprio i rapporti fra scienza e filosofia che 
diventano difficili a spiegare, perchè — a parte la riflessione sulla scienza 


che gli scienziati stessi possono fare — non si vede davvero cosa resta» 


da fare alla filosofia e come essa possa giustificarsi di fronte alla scienza. 
Ma, a parte questa riserva, non negheremo certo l’ interesse intrinseco 
delle opere del Bachelard, del Gonseth e del Piaget, ai quali in particolare 
alludevamo. Il Bachelard è l’autore di una lunga serie di opere, fra le quali 
citeremo specialmente Le nouvel esprit scientifique (Paris, Alcan, 1934; 
trad. it., Bari, Laterza, 1951) contenente un capitolo sulla « epistemologia 


non-cartesiana », quale conseguenza della rivoluzione scientifica contem-. 


poranea: questa nuova epistemologia sarebbe dovuta alla sempre più 
chiara impossibilità di attenersi all’ ideale analitico cartesiano (basato sul 
‘presupposto della separazione iniziale delle nature semplici) e pertanto sa- 
rebbe caratterizzata dalla necessità di pervenire a una diversa concezione 


| cisando sempre più nelle sue ultime opere, come Le rationalisme appliqué 


(ivi, 1951); altre opere fra le più significative dell’autore sono La philoso- 


—_phie du non (ivi, 1949), in cui il « no » denota la negazione della scienza 
| classica che ha portato al costituirsi della scienza contemporanea ; e infine 
— La formation de l’ esprit scientifique, contribution à une psychanalyse de 


la connaissance objective (Paris, Vrin, 1947) in cui sviluppa fra l’altro la 
e di « ostacolo epistemologico », e sostiene la tesi che la « conoseenza 


si Paris, P.U.F., 1949) e L’activité rationaliste de la physique contemporaine 
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pevolezza dell’operare proprio della scienza. — Quanto al Gonseth, la 
sua posizione è affine a quella del Bachelard, per quanto la sua riflessione 
si sia esercitata soprattutto nel campo della matematica e della logica, in- x 
torno al fondamentale problema dei rapporti fra scienza astratta e concreta, 
fra matematica e realtà: onde le sue opere principali Les mathématiques 
et la réalité (Paris, Alcan, 1936), Qu'est-ce que la logique (Paris, Her- 
mann, 1937), Philosophie mathématique (Paris, Hermann, 1939), La } 
géométrie et le problèòme de l'espace (Neuchatel, 1945 seg.). Il pensiero 
del Gonseth si incentra tutto sulla critica dell’autonomia dell’astratto e 
sulla contrapposizione fra concezione eidetica e concezione dialettica della 
scienza, la quale ultima non si basa più sulla intuizione di principî assoluti, 
ma ammette una revisibilità dei principî in ordine a una organizzazione 
sempre più adeguata dell’esperienza. Dialettico sarebbe pertanto il ritmo 
di costruzione e sviluppo della scienza e dialetticamente dovrebbero anche 
interpretarsi i rapporti fra le varie scienze: onde il nome Dialectica 
(Editions du Griffon, Neuchatel) assunto dalla rivista che è l’organo uffi- 
ciale del movimento, diretta dal Gonseth in collaborazione col Bachelard 
e con Paul Bernays. — Quanto infine al Piaget (a prescindere dalle sue 
numerose e importanti monografie psicologiche), citeremo i tre volumi della 
sua Introduction à l’épistémologie génétique (Paris, P.U.F., 1950) dedicati 
all’analisi psicogenetica delle varie nozioni e categorie che si trovano alla 
base delle varie scienze; in altre opere, come Classes, relations, nombres 
(Paris, Vrin, 1942), La psycologie de l’ intelligence (Paris, Colin, 1947), 
Traité de logique (Paris, Colin, 1950), l’autore ha studiato più specifica- 
mente l’evoluzione psicologica (a partire dalla prima infanzia) dell’attività 
operativa che è il presupposto indispensabile al costituirsi della matema- 
tica e della logica. Fra le tesi centrali del Piaget è la sua critica della clas- 
sificazione positivistica (rettilinea e gerarchica) delle scienze, a cui sosti- 
tuisce una concezione circolare in cui le varie scienze si implicano vicen- 
devolmente, contribuendo così a una loro reciproca spiegazione e a una 
globale giustificazione. Queste varie opere del Bachelard, del Gonseth e 
del Piaget sono certo pregevolissime per farci meglio comprendere e pe- 
netrare lo spirito della scienza contemporanea; contengono inoltre, sotto 
molti aspetti, una critica acuta del neopositivismo ed affacciano innega- 
bilmente l’esigenza di una integrazione epistemologica della metodologia; 
d’altro lato, come abbiamo già accennato, esse restano troppo aderenti. 
a campi e a interessi scientifici determinati, e non offrono nessuna so- 
luzione soddisfacente del problema dei rapporti fra scienza e filosofia. 
Una menzione a parte deve farsi di Ugo Dingler, il quale può conside- 
rarsi anche lui un critico del neopositivismo, a cui rimprovera soprattutto 
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un certo dogmatismo nell’ impiego della logica : il Dingler si pone da un 
punto di vista operativo, che assume come criterio (nelle sue opere Philoso- 
phie der Logik und Arithmetik, Munchen, Verlag Ernst Reinhardt, 1931) 
e Die Methode der Physik, ivi, 1938) per analizzare i concetti base della 
logica e i problemi fondamentali connessi alla metodologia della fisica. 
Ma il Dingler ha esigenze filosofiche molto più generali, come si vede 
specialmente nel suo Grundriss der methodischen Philosophie, Die L6- 
sungen der philosophischen Hauptprobleme (Fiuùssen, C. F. Winter'sche 
Verlagshandlung, 1949) che ci mostra in che modo la metodologia più 
rigorosa possa organicamente integrarsi ed associarsi a preoccupazioni di 
ordine metafisico e religioso. Del Dingler è stata tradotta in italiano la 
Geschichte der Naturphilosophie (sotto il titolo di Storia filosofica della 
scienza, Milano, ed. Longanesi, 1949), che anch'essa illustra, rifacendo 
in breve la storia della scienza, l'orientamento metodologico dell’autore e la 
sua critica tenace del positivismo. 

Per quanto concerne l’ Italia, non v'è dubbio che quella che venne 
chiamata a suo tempo reazione idealistica contro la scienza abbia creato 
condizioni poco favorevoli al fiorire di questo genere di studi. Per 1’ inter- 
| —’pretazione idealistica della scienza possono consultarsi con profitto i vo- 

lumi di F. Albergamo, La critica della scienza nel novecento (2° ed., 
Firenze, La Nuova Italia, 1950) e Storia della logica delle scienze esatte 
(Bari, Laterza, 1947), che (ponendosi in una prospettiva soprattutto cro- 
ciana) insistono sul carattere attivistico e pragmatico della scienza; questi 
volumi mostrano come effettivamente l’idealismo abbia avuto la capacità di 
formulare,per proprio conto, di assimilare o di riesprimere, i principali ri- 
| sultati della critica contemporanea, non è estranea inoltre all’Albergamo 
l’esigenza d’integrare in una filosofia della natura la sua concezione pragma- 
| tista della scienza, tuttavia, nel suo complesso, è proprio il tipo di problema- 
| tica presupposta dall’autore che è poco idoneo ad inquadrare i molteplici in- 
1 teressi che si vanno risvegliando in questo campo. In effetto, piuttosto che 
È un interesse critico (in senso idealistico), è un interesse specificamente 
s — metodologico che si è andato affermando sempre più decisamente in Italia 
nel corso degli ultimi anni, come dimostra la successiva apparizione delle 
| tre riviste « Analysis» (Milano, Antea, 1945-1947), « Sigma » (Roma, 
—. Partenia, 1947-1948), e « Methodos » (Milano, La Fiaccola, dal 1949), 
Sa come comprova la fondazione del « senno di metodologia e ana- 


6: “riuppando fino alle 2. SO la tendenza operazioni- 
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stica già utilizzata dal Dingler e dall’americano Bridgman nell’analisi dei 
metodi e dei concetti della fisica) ha elaborato una « metodologia operativa » 
di carattere generale, concepita come una tecnica per « consapevolizzare » 
qualsiasi nostro comportamento o concetto, e ora esposta nel vol. // lin- 
guaggio con la tabella di Ceccatieff (Paris, Hermann, 1951). Il Geymonat 
e il Preti si avvicinano invece piuttosto al positivismo logico, a cui il 
Geymonat ha dedicato un chiaro lavoro d’ insieme nel vol. Studi per un 
nuovo razionalismo (Torino, Chiantore, 1945), il primo comparso in 
Italia sull'argomento; l’ interesse del Geymonat è orientato soprattutto 
verso la metodologia delle scienze e verso la filosofia della matematica, 
mentre invece l’ interessamento del Preti al neopositivismo sembra piut- 
tosto determinarsi in rapporto a una metodologia della filosofia (Metodo- 
logia e filosofia, in « Methodos », 1949, n. 2); ma in ogni caso è da os- 
servare che tanto il Geymonat che il Preti sono pienamente consci dei 
limiti del neopositivismo, e provano l’esigenza d’ integrare l’analisi logica 
con la considerazione storica delle teorie (G. Preti, Due orientamenti nel- 
l’epistemologia, in « Rivista critica di storia della filosofia », 1950, n. 3; 
Geymonat, Convenzionalità e storicità delle teorie scientifiche, in « Rivista 
di filosofia », 1951, n. 1). Ricorderemo inoltre come l’Abbagnano, in una 
sua conferenza al « Centro » di Torino (La metodologia delle scienze nella 
filosofia contemporanea, nel vol. Saggi di critica delle scienze, Torino, 
De Silva, 1950) abbia opportunamente distinto « due significati di me- 
todologia », come l’ insieme dei procedimenti metodici usati dalle scienze, 
e come l’elaborazione filosofica di questi stessi procedimenti, mostrando 
con ciò non solo la distinzione, ma anche la necessaria implicanza dei vari — 
aspetti della problematica metodologica. Non è certo possibile nel breve 
giro di una rassegna render conto di tutti gli autori, ma il panorama della 
filosofia della scienza in Italia sarebbe troppo incompleto qualora trascu- 
rassimo di ricordare quel gruppo di scienziati (molti dei quali cattolici) 
i quali, senza disinteressarsi delle questioni logico-metodologiche, rivolgono 
la loro attenzione principalmente all’esame e alla interpretazione delle 

grandi teorie scientifiche contemporanee, in ordine al loro significato co- 
smologico e alle loro possibili conseguenze filosofiche e religiose: in qu 
st’ordine d’ idee citerò la raccolta di conferenze Scienza e mistero (Ro: 
Studium Christi, 1948). Ricorderò infine la recentissima fondazione de 
« Società italiana di logica e filosofia delle scienze » (presieduta da F.. i 
veri, con sede presso l’ Istituto di Alta Matematica, in Roma) che si pro- 
pone di coordinare i vari studi di e metodologia e sso dell 3 
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Metodologia e storia della storiografia 
fe | Rassegna degli studi dal 1944 


Cal 


Nel 1944 — e questo può costituire il termine a quo della presente 
rassegna sugli studi italiani di metodologia storiografica e storia della 
| storiografia — veniva pubblicato un volume miscellaneo intorno a // pro- 
s blema della storia, a cui avevano collaborato scrittori di varia origine. 


pa 


Convenendo, per invito della Sezione Pisana dell’« Istituto di Studi Filo- 
sofici », intorno al problema proposto e testimoniando di una diversità 
ì di vedute ed orientamenti in varia gamma e sfumature, questi studiosi 
‘i non volevano apparire degli intenti archimedi, anche se quando il libro 
vedeva la luce, ad opera del Bocca a Milano, un fronte di guerra correva 
S da un lato all’altro dell’ Italia. Essi preannunciavano piuttosto ed augura. 
‘vano un periodo nuovo di quella calma che sembra unicamente propizia sa 
E: alla speculazione. 3 a 
39 Il nostro compito è appunto questo, di esaminare da quella data ed - 
in questi ultimi anni quale sia stato l’ incremento e lo sviluppo delle idee. 
l termine cronologico che ci proponiamo non è perentorio, e ci si imporrà 
talvolta di trascenderlo. Pure ci sembra che la periodizzazione abbia una 
| sua organicità e perciò che non si presenti del tutto arbitraria. a 


Non si potrebbe parlare degli studi odierni di metodologia storio- 
fica e storia della storiografia in Italia senza partire dal Croce. Quello 
o volume di cui sopra si è fatto discorso e ‘che naturalmente non 


‘come antagonista il pensiero del Croce, fino al punto che quasi si 
ol SEE a ACT, la mancanza. i 
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« Studii sulla teoria e storia della storiografia », in Cinquant'anni di vita 
intellettuale italiana, Napoli, E.S.I., 1950, p. 63), fino a far rientrare 
in essa tutta la tradizione speculativa dell’ idealismo dialettico. Partendo 
dalla esigenza di riconoscere alla storiografia, contro il positivismo impe- 
rante, un autonomo valore conoscitivo, il Croce aveva ridotto in principio 
la storia sotto il concetto generale dell’arte. Aveva di qui iniziato un pe- 
riplo che, attraverso l’esperienza del materialismo storico e sotto lo stimolo 
del riconosciuto carattere pratico della conoscenza scientifica, lo aveva 
di mano in mano condotto, con una serie graduale di passaggi, alla iden- 
tificazione di giudizio definitorio e giudizio individuale ed alla teoria della 
sintesi a priori come carattere essenziale della spiritualità. 

In questi tratti essenziali tutta la metodologia crociana era matura 
e completa, e da essa il Croce attinse energia spirituale e vigore polemico 
per le battaglie cui i tempi dovevano chiamarlo, nel corso delle quali + 
egli venne sempre meglio definendo il suo storicismo assoluto. Ultima- 
mente, dalla accusa di sterilità che l’attivismo fascistico volle muovere 
al suo pensiero in particolare ed allo storicismo liberale in genere, il 
Croce trasse lo stimolo di riproporsi il problema del rapporto del distinto 
teoretico e di quello pratico e in La storia come pensiero e come azione 
(Bari, Laterza, 1938) confermò il circolo di teoria e di prassi con l’ impli- 
cito principio della unità-distinzione. 

La storia come pensiero e come azione costituisce l’ultimo importante 
aspetto del pensiero crociano anteriormente a quel termine da cui la 
presente rassegna prende le mosse. Per entrare nella quale ancora un 
accenno ci resta da fare ad un’altra opera del Croce: Il carattere della 
filosofia moderna (Bari, Laterza, 1940). Qui il Croce aveva precisato il 
suo punto di vista sullo storicismo, formulando e giustificando storica- 
mente il concetto della filosofia come storicismo assoluto — il « femporis. | 
partus masculus », secondo l’ immagine baconiana — dando rilievo ai 
nessi essenziali di questa risoluzione della filosofia nello storicismo assoluto. 
A tal fine egli aveva mostrato in primo luogo che la filosofia altro non sia 
che la filosofia dello spirito, e, subordinatamente, che la filosofia dello 
spirito altro non sia in concreto che pensiero storico, storiografia (I, «Il 
concetto della filosofia come storicismo assoluto », p. 1). Aveva inoltre 
precisato il concetto di storia della filosofia : filosofia che ha piena coscienza 
di sé; specificando che il rapporto tra filosofia e storia della filosofia è 
quello dell’unico filosofare, e deducendone importanti norme metodo 
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della distinzione », delucidando diffusamente i motivi di questa sua tenace 
asserzione della distinzione. 
Di tutto questo è da tener conto nell’esaminare il pensiero del Croce 
per le opere che vanno dal 1944 in poi. 
Filosofia e storiografia (Bari, Laterza, 1949) riprende questi temi, 
In limine il Croce riafferma il carattere poietico di tutte le manifestazioni 
dello spirito, anzi in questo carattere scorge « la molla ascosa dello svol- 
gimento filosofico dell’età moderna », (p. 6) dal Rinascimento in poi, e 
l’essenza dello storicismo. Questa teoria dello spirito come fare, sfociando 
necessariamente nel concetto della sintesi a priori come sintesi di distinti, 
ha indotto il Croce a riprendere la difesa della distinzione. A distanza 
di tempo, ripensando al cammino percorso, il vecchio filosofo accetta la 
È definizione della sua filosofia come filosofia della distinzione, alla cui difesa 
è afferma di essere stato spinto dal carattere stesso della sua età; la quale, 
È tra romanticismo, positivismo, naturalismo, attivismo, aveva finito col sen- 
À tire fiaccamente la distinzione e col perderne il senso. Contro la minaccia 
che alla distinzione veniva dal pensiero dialettico e panlogistico di Hegel, 
il Croce qui, riassumendo, ricorda di aver rivendicato l’anteriorità ideale 
della distinzione-unità; e sottolinea salientemente che l’opposizione — 
il concetto cardine della filosofia hegeliana — si accende « solo nel tra- 
passo da un distinto all’altro, da una ad altra forma o categoria della 
realtà o dello spirito » (p. 16), in quanto l’opposizione è «il travaglio 
della attuazione di quel trapasso attraverso il contrasto del nuovo col 
vecchio, del positivo col negativo » (ivi). 
Questo implicito riconoscimento della originalità del proprio pensiero 


di fronte a quello hegeliano — di evidentissima importanza: motivo ri- 
tornante con accentuazioni varie nei recenti scritti del Croce — portava 
inoltre il Croce a riconoscere ed accettare il simbolo del circolo contro 
quello della cuspide come, adeguato alla interiore struttura del proprio 
| —’1sistema (III, « Carattere e significato della nuova filosofia dello spirito », 
| p. 27), in quanto col circolo è ristabilita la interiore perfectio di cia- 
scuna delle forme spirituali, nessuna delle quali ha necessità di apparire 


difettiva, onde deriva una nuova concordanza tra la storia ideale, così 


tempo, che dalla prima necessariamente è fondata. Da questo punto di 
vista del circolo, la filosofia hegeliana della storia, nata sotto il simbolo 
della cuspide, appare come l’ultima espressione di quelle visioni storico- 


tenace « della concezione teologale e teosofica » della storia (p. 33. Vedi 
| anche p. 53 « Intorno al mio lavoro filosofico »). 


concepita e trattata secondo la logica dello svolgimento, e la storia del. 


cosmiche di origine orientale e di ambientazione cristiana, sopravvivenza . 
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Ancora ritorna il Croce in questo volume alla difesa della antica 


tesi della identità di filosofia e metodologia della storia (IV, « L’ identità î 
della filosofia con la metodologia della storia », p. 38), ammonendo a fi 
non intendere astrattamente la metodologia, che invece sempre si lega al 
concreto intendere storico, come delucidazione di quelle categorie che i 
prima hanno presieduto al fare, ed ora, di fronte al fatto come opera, i 
si mediano come autocoscienza. Questa operosità della categoria, che è i 
principio dell’esistenza, prima che qualificazione e predicato del giudizio, : 
ha riconfermato al Croce il circolo di sentimento-teoresi-prassi come es- È 
senziale alla storiografia e con essa coincidente (p. 84, « Nell’ intimo della x 
genesi storiografica »). Lo storico gli è ancora apparso perciò come il P 
portatore di una verità che gli è intrinseca, la quale dalla genesi così chia- È 


rita della storiografia è avviata alla luce della coscienza. Egli può ripetere 
con Pascal le parole della religione : « Io non potrei cercarti, mio Dio, se 
già non ti possedessi » (p. 93). 

Ma la necessità della unione di storiografia e metodologia risulta per 
il Croce evidente a causa della inattingibilità delle categorie pure e della 
unica constatabilità dello spirito fer opera. È questo il tratto essenziale 
che ha segnato la morte della filosofia tradizionale, e di questa rivoluzione 
è autore lo storicismo, che proprio in questo definisce la sua natura di 
rivoluzione mentale dell’età nostra. 
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Allo storicismo, lumeggiato in antitesi con l’antistoricismo, il Croce 
consacra una sezione, l’ultima, del volume che esaminiamo. La scoperta del- 
la ragione storica viene da lui intesa come concreta affermazione della li- 
bertà contro la trascendenza religiosa e metafisica insieme. L’antistoricismo, 
e converso, gli appare come negazione della vita morale intesa quale ope- 
rosità e progresso accompagnati dalla coscienza della situazione reale. 
L’utilitarismo, conseguente a questa negazione della moralità, si rivela 
inetto a far intendere la storia dell’umanità. 

Ma, posta tale genesi della storiografia, il Croce ha sentito il bisogno 
di porre in guardia contro due opposti errori che entrambi tendono ad 
offendere l’idea della storiografia così affermata: il giacobinismo storio- 
grafico, da una parte, che concepisce astrattamente e fuori delle sue basi 
naturali quell’apporto di novità insostituibile che è l’operare storico ; e 
dall’altra il didascalismo storiografico, che quella originalità dell’ inventiva 
storica mortifica ed umilia nel precetto della historia magistra. Accanto 
a questi due opposti errori il Croce ha altresì rilevato l’ombra risorgente — 
di un altro, che si potrebbe definire scientismo storiografico. Egli ha così 
rinnovato un attacco alla sociologia « attrazione di tutti i cervelli deboli », i 
la quale, contro l’estrema individualità del passato che costituisce la base 
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della nostra concreta azione, mira a costruire una scienza esatta dei fatti 
storici, la quale con i suoi processi astrattivi e legalistici è totalmente 
fuori dei fini e dei metodi della storiografia, indizio essa stessa di ottu- 
sità storiografica (p. 99, « Motivi pratici della storiografia »). 

In questo volume del Croce, come sempre del resto, non troviamo 
soltanto una metodologia storiografica. Molte pagine, vitalmente intessute 
con queste chiarificazioni metodologiche di cui si è discorso, sono pagine 
di vera ricerca storica. 

Il Croce ritorna, anche in questo volume, a lumeggiare il pensiero 
> di due filosofi con cui ha antica consuetudine di discorso e che si potreb- 
bero definire i suoi due autori per questi problemi: Vico e Hegel. Sullo 
Hegel il Croce ci ha dato delle precisazioni a proposito della concezione 
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è storico-cosmica tipica dell'Oriente (p. 32), della dialettica (pp. 10-12 e 
S 54-62), della teoria degli individui storici (pp. 139-168), e anche in altri 
7 saggi: « L’ortodossia hegeliana del Marx », p. 259; « L’anarchia dedotta 
4 dal sistema hegeliano », p. 281; « Come intendevano la dialettica il Marx 
ee 1 Engels »,-p. 295. 

3 Sul pensiero vichiano il Croce si è variamente soffermato in questo vo- 
lume. Citando i punti più notevoli : passim nelle pagine iniziali del volume 
3 sulla origine della concezione dialettica della storia, pp. 131-33 sulla na- 
| tura pratica dell'intelletto, in « Una questione di metodo nella storia 
della filosofia » (p. 183), e in « Il concetto moderno della storia » (p. 353). 


Si tratta spesso di veri e propri ripensamenti di problemi storici su cui 
il C. è tornato a più riprese, sì che si presenterebbe suggestiva la indagine 
delle successive sistemazioni del suo pensiero. 

In appendice a Filosofia e storiografia il Croce poneva il discorso inau- 
gurale per 1’ Istituto Italiano di Studi Storici dal titolo « Il concetto mo- 
derno della storia ». In tal modo l’opera tende la mano all’altra più re- 

cente dal titolo Storiografia e idealità morale (Bari, Laterza, 1950), in 
cui sono raccolte dieci conferenze tenute agli alunni di quell’ Istituto, con 
_ altri saggi. I limiti della presente rassegna non ci consentono neppure 
di brevemente esaminare quest'opera. Ce ne esime anche in qualche modo 
la stretta cognazione con la precedente. Anche qui metodologia, storio- 
| grafia in atto e storia della storiografia sono sinergicamente congiunte 
|nella stessa pagina e nello stesso periodo. Ma questa volta, accanto al 
. Vico ed allo Hegel, c’è anche il Machiavelli, cui è consacrato un lungo 
— ed importante saggio di storia della storiografia (« La questione del 


ù 


| Machiavelli », VIII, p. 153). Non possiamo fare a meno di segnalare 
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di ‘ed umane pagine nelle quali il Croce discorre del volume del De Juvenel 
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Du pouvoir, che nella raccolta di cui parliamo sono intitolate « La storio- 
grafia meramente politica e il pessimismo morale ». 

Né tutto questo esaurisce l’argomento. Gli scritti ultimi del Croce, 
comparsi recentissimamente nei « Quaderni della critica », sono pieni di au- 
tentiche novità. Ma su questi il discorso andrebbe troppo oltre i limiti 


e le esigenze di una rassegna. 


* * * 


Il problema della storia non costituisce un ramo accessorio della 
filosofia del Croce, un completamento o arricchimento. Una contraria im- 
pressione si riceve spesso dalla lettura di teorie e problematiche sulla 
storia, che nascono, per così dire, su ordinazione, ogni volta che l’occa- 
sione lo esiga. Appunto il Croce, nel parlare di quel volume di studi sul 
problema della storia di cui abbiamo detto, osservava che la maggior parte 
di quegli autori di teoriche sulla storia non aveva mai fatto opera di 
storico. Il che veramente costituisce un peccato originale di cui conviene 
urgentemente purgarsi. 

Chi invece è giunto ai problemi della metodologia e dello storicismo 
in genere non attraverso una filosofia partenogenetica, bensì attraverso 
ricerche storiche concrete è stato Carlo Antoni. L’Antoni ha dato prova 
del suo ingegno di storico con i due volumi Dallo storicismo alla sociologia 
(Sansoni, Firenze, 1940) e La lotta contro la ragione (Sansoni, Firenze, 
1942). Qui egli, ponendosi prevalentemente sul terreno della storia della 
storiografia, aveva mostrato come questa disciplina sia la sede adeguata 
dove possono essere indagati alcuni fondamentali aspetti del pensiero di 
un’epoca, mentre la storia della filosofia concepita alla maniera tradizionale 
questi aspetti appunto non riesce a mettere a fuoco e ad indagare. In 
questo senso Dallo storicismo alla sociologia è una preziosa integrazione 
delle comuni storie della filosofia del positivismo. Ma c’è di più. In questo 
volume l’Antoni ha analizzato con attenzione sempre vigile la vicenda 
stessa del trapasso dallo storicismo al sociologismo, trapasso che ha con- 
siderato logico e coerente, e giustificato dalle intrinseche gravi deficienze 
dello storicismo hegeliano. Sullo sfondo del libro sta perciò la figura dello 
Hegel, il problema del valore del suo pensiero e, più lontano, il problema 
di tutto l’ idealismo romantico e del romanticismo stesso. L’Antoni era 
perciò nel vivo del pensiero moderno ed accinto ai problemi più assillanti 
di esso proprio quando sembrava farsi storico di una ristretta questione. 

AI problema dello storicismo hegeliano l’Antoni non si è accinto 
subito, anzi la sua indagine è sembrata rivolgersi a problemi diversi con 
La lotta contro la ragione. 
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In realtà si trattava di una felice diversione, perchè con essa l’Antoni 
ripercorrendo, ma da un altro punto di vista, presso a poco il paesaggio 
che già il Meinecke aveva percorso (Die Entstehung des Historismus, 
Berlino e Monaco, 1936), si rifaceva alle’ origini del moto romantico, 
all’epoca della scoperta delle crociane « scienze mondane », ed all’avvento 
di quell’ irrazionalismo romantico contro la cui misologia doveva insorgere 
= lo Hegel. 
In questo periplo per la regione sorgiva e quasi alle scaturigini del 
pensiero moderno l’Antoni faceva delle scoperte importanti: la nascita 
del concetto di nazione nel mondo germanico ed un Kant Nuovo, che 
il pensiero moderno aveva fin qui presentito, ma non ancora indagato, 
un Kant il cui centro di gravitazione spirituale viene spostato dalla Critica È 
della ragion pura alla Critica del Giudizio, dal mondo dei fenomeni — SE 


regno della causalità meccanica e superficiale — al mondo dell’assoluto, S 
dischiuso non all’intelletto dell’uomo, bensì alla partecipante ragione. = 
E dopo Kant si prospettava all’occhio attento dell’Antoni la vicenda di S 


un incremento, nella storia del pensiero filosofico, dell’elemento intuitivo, 
misterioso, irrazionale : in una parola, l’ombra ambigua del romanticismo, 
cultore ad un tempo di un assoluto irrazionale ed astratto e di un individuo 
ineffabile ed altrettanto assoluto. Un primo esempio di quella che sarà la 
hegeliana conversione degli opposti. 

Del romanticismo si svelavano all’Antoni due aspetti. Uno per così 
dire privato, intimo alle coscienze, consistente nella esaltazione delle 
passioni e, in fondo, della carne: vitalismo demoniaco che esaspera l’an- 
‘cora moralistico atteggiamento dei libertini; e l’altro politico, antigiusna- 
turalistico, esaltatore della pura forza e pratico conformatore della vita 
sulla stregua di questi ideali, onde il moto della storia del mondo rimane = 
affidato ai sanguinosi fantasmi della razza e del sangue o al pericoloso E: 
monadismo della nazione. Di questi due aspetti del romanticismo e della 
. loro concorrente efficacia l’Antoni scorgeva pensosamente le manifesta- 
“zioni molto più in là dell’epoca storica che vide sorgere il romanticismo 
stesso, e ben addentro all’età presente ed ai mali che come persone sto- ‘AR 
riche veniamo sperimentando. Per cui necessariamente l’Antoni veniva a È 
trovarsi ora di fronte al pensiero dello Hegel, così lumeggiato a parte 
“ante e a parte post, nelle condizioni ideali per poterlo intendere e valutare È 
in profondo, dopo che i tempi si erano preoccupati di rendere intelleggibili 
ed espliciti molti dei rompicapo del pensiero romantico e di quello he- 
n geliano. 
na È il caso di affermare chiaramente che la interpretazione che l’An- 
| toni ha dato della figura di Hegel ci sembra di grande importanza. Essa 
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costituisce, a nostro avviso, un segno della maturità dello storicismo di 
cui il pensiero italiano si illumina e, implicite, la soluzione dei gravi ed 
annosi problemi del pensiero moderno che si sono concentrati intorno 
all’ermeneutica hegeliana. Del pensiero dell’Antoni dovranno tener conto 
i molti facili critici nostrani dello storicismo, che ad ogni piè sospinto 
credono di constatarne, sotto lo stimolo di varie filosofie, la sterilità, ed 
amano restringerlo, come curiosità filosofica, al solo Croce. 

Appunto del saggio del Croce sullo Hegel ha tenuto conto l’Antoni, 
in questa sua interpretazione e chiarimento dello storicismo hegeliano, 
e di tutto quell’ imponente apporto di dottrine che cinquant'anni di spe- 
culazione del filosofo napoletano hanno ambientato nel pensiero moderno. 
Come risultato, l’ interpretazione che l’Antoni ha dato della filosofia hege- 
liana costituisce altresì una interpretazione organica, profonda ed esau- 
riente — l’unica, secondo noi — della filosofia crociana stessa, e si pre- 
senta come un ricamo senza rovescio, in quanto le ombre del pensiero 
hegeliano sono adoperate a delineare le luci del pensiero crociano, che 
nel parallelo, tacito o esplicito, con l’altro, acquista un forte rilievo di 
originalità e genialità. 

Il primo segno del convergere dell’atienzione dell’Antoni sullo 
Hegel è testimoniato dalle Considerazioni su Hegel e Marx (Napoli, 
Ricciardi, 1946) oltre che da saggi sparsi (sulla « Nuova Antologia », 
Gennaio 1948, e più recentemente su « Il Mondo »). L’ultimo, che consi- 
deriamo di particolare importanza, perché l’autore vi riassume con con- 
centrazione estrema il suo pensiero fino agli sviluppi ultimi, è una me- 
moria per la Accademia Peloritana di Messina dal titolo « La formazione 
della concezione dialettica della storia » (Classe di Lettere, Filosofia e 
Belle Arti, vol. XLVII, Anni Accademici 1947-50). Ma noi ci gioviamo 
nella esposizione che tentiamo del pensiero dell’Antoni, anche di dispense 
universitarie non accessibili al pubblico più grande degli studiosi, le quali, 
pur nel tono apertamente didascalico e consono alla loro destinazione, 
hanno forse il pregio di fare cogliere in fieri il processo di sviluppo di 
questo pensiero (principalmente Lo storicismo del secolo XX, anno 
acc. 1949-50 e I problemi dello storicismo, anno acc. 1950-51). 

In Hegel l’Antoni scorge il grande avversario dell’ irrazionalismo 
romantico che, richiamandosi al dominio della ragione, non fa tuttavia 
ritorno alla ragione dell’ illuminismo, ma si volge all’idea di una ra- 


gione storica. Il problema dello Hegel è il problema di una logica dia- 


lettica. Qui l’Antoni, nel delineare i tratti essenziali di questa logica, 
accetta ed avvalora le conclusioni dello Schneider sulle origini pietistiche, 
teosofiche e panvitalistiche del pensiero di Hegel (5 chellings u. Hegels 
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Geistesahnen; Wiurzburg-Annmihle, 1939. V. la recensione dello stesso 
Antoni in Considerazioni su H. e M. cit., pp. 280-85). Da Bengel ed 
Oetinger derivò il motivo escatologico della successione dei «regni » 
e la dottrina della coincidentia oppositorum. Ma lo Hegel opera innanzi 
tutto una intrinsecazione dei due motivi, « introducendo nella filosofia 
sacra della storia il principio della coincidenza degli opposti » (« La for- 
mazione » etc., cit., p. 5). Il principio della coincidenza viene per giunta 
trasferito dal piano della natura a quello dello spirito, « entra nella in- 
terpretazione della vita morale e religiosa e del pensiero medesimo » (ivi), 
con la conseguenza di capitale importanza che la successione delle età sto- 
riche, il movimento stesso della storia riceve la sua spiegagione dalla 
intrinseca contraddittorietà del reale. Di questa concezione lo Hegel si 
fece un'arma per combattere ogni trascendenza e dualismo e per sot- 
trarsi alla suggestione romantica dell’ idea. La storia gli si rivelava così 
come un processo di approssimazione all’assoluto, da cui traggono giusti- 
ficazione le fasi intermedie che a quell’assoluto fanno ponte. 

Ma questo piano della storia implicava, come è ovvio, oltre che un 
punto di arrivo e di conclusione del moto dialettico, un punto di partenza 
che Hegel chiama la « sostanza etica » sulla cui necessaria compattezza 
originaria ha avuto buon gioco la scissione con la conseguente trascen- 
denza. Qui, a determinare il come ed il perché di una tale scissione, lo 
Hegel contraeva volentieri un prestito presso i romantici. Colpevole di 
questa rottura è l’astratto intelletto, la raison cartesiana, contro la quale 
aveva già polemizzato il proto-romanticismo. Senonché lo Hegel, mentre 
riconosce ‘all’ intelletto questa nefasta capacità di irrigidire la fluida vita 
del reale, di fornire la incompatta anatomia di un processo di vita, an- 
dando incontro, come a necessaria pena, alla contraddizione, assegna al- 
l’ intelletto la funzione indispensabile di determinare con la sua contrad- 
dittorietà l’avvento della Vernunft, la quale viene a riconciliare ciò che 
è stato scisso e ricostruisce l’unità del reale. L’ intelletto in tal modo di- 
venta esso stesso simbolo ed espressione di quella contraddizione che 
costituisce l’ intrinseca forza del reale. 

L’esame più particolare di questa dialettica a partire dalla prima 
triade della Logica, convince l’Antoni che l’essere, come l’assolutamente 
indeterminato che equivale al Nulla, è identico, non contrario al Nulla: 
« salvo che, mentre l’essere è talmente indeterminato da non opporsi a 
niente, il Nulla già in qualche modo avverte l’attrazione della determi- 
natezza e si presenta come sua negazione: il Nulla è un passo avanti 
verso l’opposizione all’autentico contrario che è il determinato » (p. 11). 
Di qui consegue che l’autentico movimento della dialettica hegeliana sta 
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nel trapasso dall’ indeterminato al determinato. Perciò questa dialettica 
non è la dialettica della opposizione, come Hegel credeva, secondo l’ in- 
segnamento dei suoi maestri pietisti, bensì una dialettica della contraddi- 
zione, in quanto determinato ed indeterminato stanno tra loro in un rap- 
porto di contraddizione; e non di opposizione, come bianco e nero, bello 
e brutto etc. Nell’ interpretare lo Hegel il Croce ha restaurato, con la 
eliminazione del panlogismo, la dialettica autentica degli opposti, con- 
cependo la realtà come il risultato, in sé non contraddittorio, della loro 
tensione. Questo significa che l'assoluto, cioè la categoria, è stato dal 
Croce concepito come presente in ogni momento della storia e di essa 
produttore, non allogato in una finale semitrascendenza. Di qui il ca- 
rattere sintetico della dialettica crociana, di fronte a quello analitico della 
hegeliana; di qui anche, nel pensiero del Croce, la restaurazione del prin- 
cipio di identità. Il pensiero crociano si presenta dunque come il punto 
di confluenza delle due più grandi correnti logiche: l’aristotelica e la 
mistica. Ma è anche il punto di confluenza di una concezione umanistica 
della vita — esaltatrice della bontà delle opere e cultrice dell’ immanenza 
— con una spiritualistica, che esige nelle opere la presenza dell’ infinito 
Spirito. « In tal modo, proprio nell’atto in cui 1’ individuo raggiunge la 
sua suprema libertà, nell’atto cioè di produzione dell’opera, egli si sente 
vaso e ricettacolo d’una realtà che infinitamente lo trascende. Questa 
libera concezione dialettica, che vede nella storia il dramma doloroso della 
vita, ma anche la sua invenzione, genialità, felicità, ci affranca dalla sche- 


matica obbligatorietà dell'ordine hegeliano, ultima forma dell’ordo tem- 


porum dei teologi, e celebra la nostra libertà e responsabilità di fronte 
alla storia » (p. 14). 


®*_*k_* 


I problemi dello storicismo non sono stati affrontati nel movimento 
della cultura italiana soltanto dal Croce e dall’Antoni. Intorno a questo 
argomento si è svolta anzi una discussione di cui vogliamo indicare, sia 
pure velocemente, lo sviluppo. Pro o contro lo storicismo crociano hanno 


scritto, introducendo chiarimenti o esigendo delucidazioni, il De Ruggiero 
(Lo storicismo : la fase crociana, in « La Nuova Europa », 21 Genn. 1945, 


ora in Il ritorno alla Ragione, Bari, Laterza, 1946, p. 78; e, in generale, 
G. G. F. Hegel, Bari, Laterza, 1948); il Calogero (Estetica, Semantica, 


Istorica, Torino, Einaudi, 1947); il Ciardo (Le quattro epoche dello sto- 


ricismo, Bari, Laterza, 1947; Un fallito tentativo di riforma dell’ hege- 


lismo, Bari, Laterza, 1948; Natura e storia dell’ idealismo attuale, Bari, 2 
Laterza, 1949); l’Attisani (Preliminari all'etica dello storicismo, Messina, — 


È ir della storiografia che volesse avere qualche pretesa di completezza 
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Sessa, 1948; Individuo storico e libertà, Messina, Sessa, 1949); il Bat- 
taglia (I valore nella storia, Bologna, U.P.E.B., 1948; II concetto della 
storia nel Gentile, in Giovanni Gentile. La vita e il pensiero, Firenze, San- 
soni, 1948); C. T. Altan (Pensiero d’umanità, Del Bianco, Udine, 1949; 
Parmenide in Eraclito, Del Bianco, Udine, 1951); A. Omodeo (JI! senso 
della storia, Torino, Einaudi, 1948) ; A. Capitini (Saggio sul soggetto della 
storia, Firenze, La Nuova Italia, 1947); D. Faucci (Storicismo e metafisi- 
ca nel pensiero crociano, Firenze, La Nuova Italia, 1950). 

In riviste varie, sempre sullo storicismo: D. Cantimori, A ppunti 
sullo storicismo (in « Società », I, 1945, p. 272) ; M. T. Antonelli, Valore e 
storia (« Giornale di Metafisica », V, 1950, n. 5); F. Collotti, IZ giudizio 
storiografico (« Giorn. Critico della Fil. it. », XXX, 1951, F. II); E. De 
Negri, Dialettica, storicismo e formalismo («Filosofia », I, 4, 1950); 
M. Ciardo, Il problema della libertà dall’illuminismo allo storicismo (« Q. 
d. Cr.», 17-18); A. Omodeo, Metodo dialettico e metodo naturalistico (<Q. 
d. Cr.»); G. Morpurgo-Tagliabue, La storia come critica e politica («Riv. 
di Filosofia », 1, 1950); F. Brancatisano, Personalità e storicismo hegeliano 
(« Historica », II, 2, 1949). Un problema di metodo ha affrontato il De 
Caprariis, Appunti sul metodo nella storia del pensiero politico, Atti 
Accademia Pontaniana, 1947-48. 

. Anche in campo cattolico il problema della storia è stato toccato con 
interesse : F. Olgiati, Rapporti tra storia, metafisica e religione, in « Riv. 
di Fil. neo-scolastica », XLIII, 1951, pp. 30-41; R. Lombardi S. J., 
La storia ed il suo protagonista (3° ed. riveduta, Roma, 1947). 

I punti di contatto e di disaccordo tra esistenzialismo e storicismo sono 
stati toccati da E. Paci in Esistenzialismo e storicismo, Milano, Monda- 
dori, 1950, che sempre nell’ambito dell’esistenzialismo si era avvicinato alla 


. figura del Vico (Ingens sylva, Milano, Mondadori, 1949). 


Se nel campo della metodologia storiografica e intorno al da 
dello storicismo il pensiero del Croce suscita delle vive correnti di oppo- 
sizioni, oltre che adesioni e consensi, nel campo degli studi storici questo 
stesso pensiero ha dimostrato una efficacia e fecondità straordinaria. Il nu- 


mero degli storici che gravitano nell’orbita crociana è estesissimo. Anzi 


| è la figura del puro «teorico » che va scomparendo, per accompagnarsi 


sempre a quella del ricercatore ed indagatore di concreti problemi storici 
(perché, dice il Croce col Goethe, Gott ist im Detail). Una ricerca di 
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Ma un lavoro del genere esiste, e costituisce vanto della cultura ita- 
liana aver realizzato un’opera collettiva che sta ben al di sopra delle 
consuete rassegne e panorami. Intendiamo riferirci ai due importantissimi 
e ricchi volumi dal titolo Cinquant'anni di vita intellettuale italiana, editi 
dalla E.S.I. (Napoli, 1950) in onore del Croce, a cura di Carlo Antoni è 
Raffaele Mattioli. Rinviando il lettore a questa opera, ci limiteremo a ri- 
ferire su particolari ricerche di storia della storiografia. 

Anche qui sarà opportuno partire dal Croce citando la sua recensione 
al volume del Toynbee, A Study of history (1948), in «Q. d. Cr. >, 4. 
Saggi di storia della storiografia ci ha dato l’Omodeo sul Tierry, « Q. d. 
Cr. >», I, e in generale La cultura francese nell’età della Restaurazione, 
Mondadori, Milano, 1946; il Sestan, Gino Capponi storico, « Nuova 
Rivista storica », 1945; il De Caprariis, F. Guicciardini, dalla politica alla 
storia, Bari, Laterza, 1951; L. Bulferetti, Introduzione alla storiografia 
socialistica in Italia, Firenze, Olschki, 1949; A. Panella, Una pole- 
mica su Lorenzo il Magnifico e i motivi ispiratori della Histoire des 
Rép. del Sismondi, in « Arch. Storico Ital. », CI, 1943; G. Martini, 
Cattolicesimo e storicismo, Napoli, E.S.I., 1951; E. Ragionieri, La po0- 
lemica su la Weltgeschichte, Roma, Ed. di Storia e Lett., 1951; W. Ma- 
turi, Omodeo storico del secolo XIX, in « Rassegna d’ Italia », Agosto 
1945; E. Codignola, II giansenismo nella storiografia italiana, in « Bel- 
fagor », I, 1946; G. Spini, Storiografia moderna, « Il Ponte », III, 1947 e 
I trattatisti dell’arte storica nella Controriforma italiana in « Quaderni 
di Belfagor », I, 1948; G. Morpurgo-Tagliabue, Le opinioni sulla storia 
di J. Huizinga in « Riv. stor. d. fil. », IV, 1949 e La concezione storio- 
grafica di J. Hwzinga, in « Riv. di storia della fil. », 1948, 2. 

Per la storiografia filosofica: G. Dal Pra, La storiografia filosofica 
antica, Milano, Bocca, 1950; Problemi di storiografia filosofica, di autori 
varii, Milano, Bocca, 1951. Sugli storici del mondo antico: A. Colonna, 
Tucidide, « Paideia », 1950. 

Un particolare discorso su molti di questi studiosi, che non sono | 
del resto tutti quelli che coltivano gli studi di metodologia e storia della sto- 
riografia, sarà senza dubbio utile. Ci proponiamo di riprendere l'argomento 
in altra occasione e in una forma più critica. 


siii 


FRANCESCO VALENTINI 


Il concetto di persona 


nella filosofia francese contemporanea 


I. CONCEZIONI CRISTIANE 


La persona è la categoria fondamentale della filosofia di Mounier, 
che si denomina appunto personalismo. Per Mounier ogni forma di sto- 
ricismo e di, umanismo è estremamente pericolosa, perchè abbandona 
l’uomo alla storia senza possibilità di giudizio metastorico. « Il senso della 
storia — egli osserva — nel 1940 per 1° Europa era la servitù. La libertà 
dell’ S.S., ai propri occhi era di creare Dachau. Per pericolosi che si 
ritengano l’accecamento e la pigrizia delle pseudo-essenze, c’è bisogno 
di un muro contro tali aberrazioni e questo non può essere che una certa 
idea dell’uomo rivelata nella storia, ma trascendente la storia » (Intro- 
duction ‘aux existentialismes, Paris, Denoél, 1947, p. 128). Questa idea 
dell’uomo rivelata nella storia, ma trascendente la storia, è la persona. 
La persona è il risultato della lotta di due tendenze cosmiche, una alla 
spersonalizzazione, una alla personalizzazione. Alla prima tendenza ap- 
partiene tutto quanto in natura tende al livellamento, alla ripetizione, 
all’ identità : la degradazione dell’energia, l’ indefinita ripetizione di esem- 
plari sempre uguali in certe specie, tutto quanto nella vita spirituale è 
abitudine, routine, chiacchiera quotidiana. L'altra tendenza, il « movi- 
mento di personalizzazione », è opposta alla precedente. Essa si annuncia 
già nei fenomeni radioattivi, che rompono la fatalità monotona della 
materia e continua con l’apparizione degli organismi biologici. Ma ancora 
l’animale ignora la coscienza riflessa e la reciprocità delle coscienze e, 
in caso di conflitto, la sorte dell’ individuo è sempre subordinata a quella 
della specie. È con la persona umana che tutto questo processo trova non 
certo la sua spiegazione, ma il suo significato. Compito della persona è 
continuare questo movimento di personalizzazione, anzitutto volgendosi 
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» alla natura che la persona deve padroneggiare e utilizzare ai suoi fini. 
; « Allora l'appartenenza alla natura diventa padronanza della natura, il 
È mondo si annette alla carne dell’ uomo e al suo destino » (Le personna- 
I lisme, Paris, Presses universitaires, 1950, p. 30). In secondo luogo la 
Li persona deve aprirsi alle altre persone, comunicare con loro. La comu- 
nicazione è per Mounier un fatto primitivo, il tu precede l’ io o almeno 
l’accompagna. Nella natura materiale regna l'esclusione che è esclusione 
spaziale, ma nel mondo delle persone si potrebbe dire che io esisto nella 
misura in cui esisto per l’altro e, al limite, che essere è amare. Il perso- 


nalismo è dunque anche, anzi è essenzialmente, comunitarismo. Vi è un 
mondo di persone, una unità di persone. In tal modo la libertà, che è 
l’attributo fondamentale della persona, non sarà una libertà incondizionata, 
assoluta o una pura scelta, ma una libertà « sotto condizioni ». « Io non 
sono libero soltanto per il fatto di esercitare la mia spontaneità, io divento 
libero se indirizzo questa spontaneità verso una liberazione, ossia una 
personalizzazione del mondo e di me stesso » (Le personnalisme cit., 
p. 79). La caratteristica dell’essere personale è dunque questo movimento 
incessante, questo continuo uscire da sè. L’essere personale è generosità, 
è un essere fatto per superarsi. « Come la bicicletta o l’aereoplano non 
hanno il loro equilibrio che in movimento e al di là di una certa forza 
viva, così l’uomo non si tiene in piedi che con un minimo di forza ascen- 
sionale » (Le personnalisme, cit., p. 86). Questo «trascendersi » del- 
l’uomo a che tende? Taluni pensatori parlano di valori come di realtà 
assolute, indipendenti dalle loro relazioni e conosciuti apriori. Ma i per- 
sonalisti non possono abbandonare l’uomo a delle realtà impersonali e 
per il personalismo cristiano « tutti i valori si raggruppano sotto l’appello 
singolare di una Persona suprema » (Le personnalisme cit., p. 86). Di 
questa persona trascendente non vi sono prove, perchè appartiene al- 
l’universo della libertà, la sua certezza appare nella pienezza della vita 
personale e si indebolisce cogli indebolimenti di essa. : 

Anche per Gabriel Marcel la persona è apertura verso l’altro e 
ascesa verso Dio. L'esperienza dell’altro è essenziale per l'affermazione 93 
della persona, perchè l'io attende sempre dall’altro, e dall’altro soltanto, — x 
la propria investitura. Finchè l’io è chiuso in se stesso è al di qua .del 
bene e del male, a rigore non è ancora « svegliato » alla realtà. Ciascuno 
di noi, in una parte considerevole della sua vita e del suo essere, si trova 
appunto in tal sorta di sonnambulismo, ai margini del reale; alcuni vi 
restano per tutta la vita. « Diciamo che l’io come tale è sottomesso ad i 
una sorta di fascinazione diffusa che si localizza quasi a caso negli og- 
getti nei quali si appuntano di volta in volta il desiderio e la paura 
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— Ta trascendenza è metaproblematica, ossia non è attingibile per le vie 
delle inferenze logiche, ma con la preghiera, l’ invocazione, la speranza. 
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(Homo viator, Paris, Aubier, 1944, p. 28). Finchè si resta in questa 
condizione di inautenticità non si è ancora persona, ma soltanto individuo. 
L’ individuo è « l’on allo stato parcellare. L’ individuo non è che un ele- 
mento statistico — e d'altra parte non vi è statistica possibile che sul 
piano dell’on » (Du refus è l’invocation, Paris, Gallimard, 1940, p. 151). 
Ora è proprio a questo stato che si oppone la caratteristica essenziale della 
persona, la disponibilità. Disponibilità ossia apertura, dono, dedizione ad 
una causa che ci sorpassa e che nello stesso tempo è nostra, intenzionalità 
affettiva. La persona fa così corpo col reale, lo anima, fa tutt'uno con 
esso, offrendosi alle occasioni fecondanti che l’essere veramente disponibile 
scopre dovunque attorno a lui, come altrettante prese sulla corrente ine- 
sauribile che attraversa il nostro universo. 

Ma non c’è, si chiede Marcel, qualche cosa che al fondo di noi pro- 
testa contro questo ottimismo? Non vi sono situazioni di cui bisogna 
tener conto e che si oppongono a questa impostazione? Il prigioniero 
solo al fondo della sua cella, l’esiliato sperduto in terra straniera, il ma- 
lato incurabile che sente sempre più la vita che lo abbandona, quali pos- 
sibilità di apertura, o, come anche volentieri dice Marcel, di « incarna- Sè 
zione » possono avere? « Noi siamo qui al punto preciso in cui un pensiero E 
leale si muta in un De profundis e per ciò stesso si apre alla trascendenza » n 
(Homo viator cit., p. 204). Qui sorge l’ invocazione, il ricorso al Tu 3 s 
assoluto- Ma all'ammissione della trascendenza non si arriva solo per ; =$ 
spiegare e in qualche modo giustificare le situazioni infelici. Anche il i 
rigoglio della vita, la necessità per la persona di non restar giammai cri- 
stallizzata ‘in nessuna opera o azione particolare, dimostrano che essa 
partecipa della pienezza inesauribile dell'essere donde emana. 

Trascendenza, Tu assoluto sono anche garanzia di immortalità. L’ im- 
mortalità è un’esigenza perentoria del nostro spirito: infatti se la morte 
è una realtà ultima il valore si annienta nello scandalo puro, la realtà è 
come colpita al cuore. Il valore non può esser pensato come reale se non 
è riferito alla coscienza di un destino immortale. Il valore « è lo specchio 
nel quale ci è dato di leggere sempre imperfettamente, sempre attraverso 
un vapore deformante, il volto autentico del nostro destino, quel « più 
vero di noi stessi » al quale non sarà dato di espandersi nella sua pie- 
nezza che in un mondo a cui il proprio della nostra esperienza terrestre 
sembra consistere nell’aprirci, nello schiudercene uno spiraglio e forse, 
in casi estremi, nell’ impedircene l’accesso » (Homo viator cit., p. 213). 
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il filosofo antico ; ma tutta la questione è di sapere se, rifiutando di correrlo, 
non ci si impegna a seguire una strada che presto o tardi conduce alla 
perdizione » (Homo viator cit., p. 214). 

Lo schema non muta in René Le Senne, nel quale troviamo la con- 
cezione assiologica della persona. « Noi chiameremo personalità tutto 
ciò che manifesterà nell’ individualità dell’ io il suo mirare al valore e 
l’accesso al valore da lui perseguito. La personalità è ciò che farà l’origi- 
nalità e la nobiltà dell’ individualità, in quanto essa manifesterà la scelta 
dell’ io e la grazia del valore. Nel suo legame con |’ individualità, 1’ io non 
è che un individuo; con la sua connessione con la personalità, nella mi- 
sura in cui la realizza, diventa una persona » (La destinée personnelle, 
Paris, Flammarion, 1951, p. 22). Il valore è trascendente, esterno perciò 
all’uomo. Ma l’uomo è responsabile della sua attuazione, perchè senza il 
suo concorso il valore resterebbe inoperante. Il valore è a sua volta ri- 
velazione dell’Assoluto, è dunque un quid medium tra cielo e terra, tra 
l’uomo e Dio. È « una unificazione relazionale tra la sua fonte indipendente 
dall’ io e l'io. Essi vi si incontrano e vi si congiungono. Metafisico per 
la sua origine trascendente l’ io, il valore è psicologico per la sua as- 
similazione con e da parte dell’ io. Noi sosteniamo dunque una con- 
cezione fsico-metafisica del valore » (La destinée personnelle cit., p. 210). 
Questa congiunzione dell’uomo con Dio attraverso la mediazione del 
valore non può essere effimera, la morte non può quindi significare 
il nostro annientamento. Noi non abbiamo possibilità di verificare questa 
ipotesi, eppure l’assunzione della perpetuità della vita non risulta da un 
atto puramente fideistico, ma discende dalla scoperta della realtà originale 
del valore, per la quale — dice Le Senne — abbiamo « optato » fin dalla 
prima indagine sul significato dell’uomo. « È sufficiente, per potere restar 
fedeli alla speranza metafisica che la biologia non basti a risolvere la 
questione. Se il principio delle cose è valore, io non ho che una preghiera 
da pronunciare : che il Valore faccia di me quel che sarà meglio! La sola 
cosa che mi importa, che deve importare a quelli che amo e che mi amano 
e a tutti gli uomini, è che io serva il valore e, per servirlo, che io creda 
in lui!» (La destinée personnelle cit., p. 281). 

Accenniamo infine a Lavelle, la cui filosofia si incentra sul tema 


della partecipazione. L'essere è atto puro e l’uomo si autocostituisce, si fa. 


persona, partecipando all’assoluto da cui ha ricevuto l’essere. La par- 
tecipazione « cerca l’essenza, ossia la qualità pura che ci permette di at- 
tingere nel nostro rapporto unico con l'Assoluto di noi stessi. È evidente 
che qui la quantità, l’apparenza visibile sono egualmente abolite. Noi 
tocchiamo l'Assoluto al momento in cui attuiamo il destino che ci è proprio, 
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per umile che sia, con la maggiore semplicità. È questa porta stretta che 
dipende da noi di trovare, che è il cammino della perfezione e che sola 
può permetterci di traversare il mondo delle apparenze e di avere accesso 
all’ Essere vero » (De l’Acte, Paris, Aubier, 1937, p. 353). Il mondo è 
il mezzo della partecipazione. Le attività scientifiche, artistiche, politi- 
che ecc. sono tutte vie che l’ individuo percorre per superarsi ed entrare 
in comunione con l'Assoluto. Questa comunione è tuttavia imperfetta 
di fronte a quella autentica che si avrà con la morte. La vita ci separa 
dall’ Essere totale, la morte ci unisce a lui. Nè si dica che il ritorno al- 
l'Assoluto farà annegare in esso l’ individuo, togliendogli con ciò stesso 
l’ individualità. È il contrario. È la vita che crea una sorta di comunità, 
per cui è difficile talvolta stabilire ciò che è veramente nostro; la morte 
darà all'uomo la sua vera personalità. « Perchè un essere possa conqui- 
stare l’ indipendenza, bisogna che si sia spogliato di ogni interesse tem- 
porale. Ora i morti sono divenuti dei perfetti solitari; essi sono sottratti 
a ogni cangiamento e su di essi ogni nostra azione non ha più presa. 
Si trovano ridotti alla loro essenza spirituale, cioè alla verità ‘stessa del 
loro essere » (La conscience de soi, Paris, Grasset, 1933, pp. 275-276). 


II. L’ESISTENZIALISMO ATEO 


I quattro filosofi di cui abbiamo esposto la teoria della persona sono 
filosofi cristiani: differiscono tra loro, perchè accentuano determinati 
‘aspetti di una stessa concezione del mondo, la concezione tradizionale della 
trascendenza. L’universo viene da Dio e ritorna a Dio. Sulla trascendenza 
è dunque fondata la persona. Io sono persona perchè sono opera di Dio, 
perchè partecipo all’ Essere che.mi ha creato e la personalità è una delle 
dignità più alte dell’essere divino. La persona è qualcosa di assoluto, 
di sopratemporale, la morte non è annientamento, ma la vera nascita 
della persona che si ricongiunge con l’essere che 1’ ha creata. Queste con- 
cezioni, però, non sfuggono alle difficoltà proprie della trascendenza e, 
in genere, all’antinomia, io-Dio. Le prime cercano di superare imma- 
nentizzando il più possibile l'Assoluto, le seconde che includono le prime, 
facendo appello a certe nostre esigenze fondamentali e al significato di 
talune esperienze. Anche Lavelle che è il più «loico» dei filosofi da 
noi esaminati, all’obiezione dell’ inverificabilità del rapporto tra le crea- 
ture e Dio e dell’ impossibilità di ogni dialettica discendente, replica che 
«l'origine di ogni dialettica è l’esperienza della partecipazione in cui 
noi cogliamo il rapporto vivente del nostro essere proprio e di ciò che 
lo sorpassa non come un puro al-di-là, di cui non possiamo dire nulla 
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‘considerano come altrettanti argomenti decisivi in favore di una con- 
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ma come una presenza in cui noi attingiamo ser:za posa e che non cessa 
di arricchirci » (« Introduction è la dialectique de l’éternel présent » nella 1 
nuova edizione di De l’étre, Paris, Aubier, 1947, p. 22). In questo rifarsi 

a presenze ineffabili Lavelle s’' incontra col misologo Marcel, il quale ci 

esorta alla pratica delle virtù teologali. Ma in tal modo ci si pone fuori 

delle vie della logica e della critica e si scambia l’esigenza col suo oggetto, 

il problema con la sua soluzione. Non solo, ma ci si può anche doman- : 
dare se il problema è solubile o se non sia piuttosto destinato a rimanere E 
problema, se, in altri termini, la ricerca dell’universale, del Principio, È 
comunque lo si intenda, non sia qualcosa di illusorio e di vano. È questa 
la conclusione a cui arriva Jean-Paul Sartre nell’Etre et le néant, dove 
l'Assoluto, Dio è concepito come l’unità delle due regioni dell’essere da 
lui distinte, l’ in-sè e il per-sè, come l’ente causa sui, verso il quale l’uomo 
tende, senza poterlo mai realizzare. « Tutto accade come se il mondo, 
l’uomo e l’uomo-nel-mondo non arrivassero a realizzare che un Dio 
mancato. Tutto accade come se 1’ in-sè e il per-sè si presentassero in istato 
di disintegrazione per rapporto a una sintesi ideale. Non che l’ integra- 
zione abbia mai avuto luogo, ma precisamente al contrario, perchè essa 
è sempre indicata e sempre impossibile. È il perpetuo scacco che spiega 
ad un tempo l’indissolubilità dell’ in-sè e del per-sè e la loro relativa 
indipendenza » (L’étre et le néant, Paris, Gallimard, 1943, p. 717). Par- 
tendo da questa impostazione, Sartre ammette tutte quelle conseguenze 
che i filosofi cristiani additano come derivanti dalla « morte di Dio» e 


cezione teistica. E anzitutto la non fondabilità del concetto di persona. 
Quale significato può avere la persona in una dottrina come quella di 
Sartre? Evidentemente solo quello di esser condannata a perseguire 
l'ideale irrealizzabile dell’ Ens causa sui. « Ogni realtà umara è una 
passione, in ciò che essa progetta di perdersi per fondare l’essere e pere 
costituire nello stesso tempo l’ In-sè che sfugge alla contingenza, essen- | 
done il suo fondamento, 1’ Ens causa sui che le religioni chiamano Dio. i 
Così la passione dell’uomo è inversa a quella del Cristo, perchè l’uomo sio 
perde in quanto uomo perchè Dio nasca. Ma l’idea di Dio è contraddit- 
toria e noi ci perdiamo invano; l’uomo è una passione inutile » (L’étre et 
la néant cit., p. 708). È 


I rapporti con peo non sono de un caso particolare della mia 


esclamare al famoso personaggio di Hwis clos: «L'inferno des: 
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« dignità umana » da ogni parte enfaticamente proclamata, Sartre illu- 
stra lo « statuto metafisico » dell’uomo paragonandolo all’asino che tira 
una carriola e cerca di afferrare una carota sospesa ad un bastone attac- 
cato dietro la carriola. Ogni sforzo di afferrare la carota la fa spostare, 
sicchè essa resta sempre alla stessa distanza. (L’étre et le néant cit., p. 253). 

Se per Sartre il reale tende verso un’unità assoluta in sè contraddit- 
toria e quindi irraggiungibile, per Camus esso non è suscettibile di inter- 
pretazione alcuna, è il puro fatto, ingiustificabile, « assurdo ». « Io non 
so, — egli dice — se questo mondo ha un senso che lo sorpassa. Ma so 
che non conosco questo senso e che mi è impossibile per il momento co- 
noscerlo. Che significa per me un significato fuori della mia condizione? 
Io non posso comprendere che in termini umani. Ciò che tocco, ciò che 
mi resiste, ecco quel che comprendo. E queste due certezze, il mio desi- 
derio di assoluto e di unità e l’ irriducibilità di questo mondo a un prin- 
cipio razionale e ragionevole, io so ancora di non poterlì conciliare. Quale 
altra verità posso riconoscere senza mentire, senza fare intervenire una 
speranza che non ho e che non significa niente nei limiti della mia con- 
dizione? » (Le mythe de Sisyphe, Paris, Gallimard, 1942, pp. 73-74). 
Da queste premesse deriva naturalmente un’equivalenza assoluta di tutte 
le azioni possibili, perchè tutte sono prive di senso. L'uomo « assurdo » 
si lascia vivere su un piano di assoluta immediatezza, in una successione 
di atti. non collegati, non giustificati, compiuti tutti con eguale indiffe- 
renza. La storia dell’« étranger » (L’étranger, Paris, Gallimard, 1942) 


è la storia di uno schizoide, che rappresenta senza dubbio il più coerente 


esemplare di « persona » di siffatte visioni del mondo. 
III. ESIGENZE UMANISTICHE 


Le due posizioni di pensiero che abbiamo esaminate, teistica l’una, 
atea l’altra, nel loro inconciliabile contrasto hanno tuttavia un carattere 
comune, quello di « mettere tra parentesi » il mondo e la storia. Le azioni 
umane hanno nella prima concezione una vibrazione metafisica e da essa 
traggono garanzia, mentre il loro risultato storico non ha importanza 
sostanziale. « Le imprese della scienza e dell’arte, le obbligazioni insepa- 
rabili dei gruppi di cui l’ individuo fa parte, della famiglia, della profes- 


- sione, della patria o dell’umanità sono dei mezzi coi quali 1’ individuo cerca 


di superarsi per entrare in comunicazione con l’universale » (Lavelle, 


De l’acte cit., pp. 353-354). Nella seconda concezione, quella dell’esisten- 
zialismo ateo, la fondazione trascendente della persona è ovviamente im- 


possibile, perchè la trascendenza è respinta. Al pari della trascendenza è 
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respinta ogni altra forma di valore assoluto e viene così meno qualsiasi 
possibilità di fondazione metafisica, onde la persona diventa una « protu- 
beranza ingiustificata e ingiustificabile » nata non si sa perchè nel mondo. 
La mancanza di garanzie metafisiche pareggia le possibilità umane, pri- 
vandole di coefficiente assiologico, e di conseguenza il risultato storico 
delle azioni non ha ancora una volta importanza per il motivo puntualmente 
opposto a quello per cui non ne aveva nella concezione teistica. 

Dalle difficoltà della trascendenza e in genere della metafisica e dal 
nullismo dell’esistenzialismo ateo si tenta di uscire con l’umanismo, che 
sostituisce ai valori spirituali, che trascendono l’uomo, valori umani e 
quindi attribuisce importanza sostanziale a quel mondo storico che le 
altre due concezioni svalutavano. Su queste posizioni sono anzitutto i 
marxisti, per i quali Marx, precursore Hegel, è il fondatore della nuova 
filosofia umanistica che segna la fine della metafisica. « Il marxismo — 
dice Henri Lefebvre — rinnova l’idea dell’uomo e dell’umanismo, dando 
loro un senso pienamente concreto. Esso ha rovesciato, rivoluzionato 
la vecchia filosofia. Ha eliminato il pensiero astratto, contemplativo, spe- 
culativo, in una parola: metafisico » (Le marxisme, Paris, Presses 
universitaires, 1950, p. 59). Prima di Nietzsche e più concreta- 
mente di lui, perchè più socialmente, Marx ha avuto il « senso della 
terra ». « Il suo materialismo prende l’uomo terrestre e carnale, e lo 
accetta qual è nella molteplicità dei suoi aspetti. Tiene conto dei dati della 
biologia, della fisiologia, dell’antropologia. Per lui l’uomo ” è un essere 
naturale” dato come tale ». (Le marxisme cit., p. 109). Da quest'uomo 
naturale si dovrà arrivare, come è noto, attraverso la rivoluzione comu- 
nistica che porrà fine alle alienazioni, all'uomo totale. La realizzazione 
dell’uomo totale 0, possiamo anche dire, della « persona », affidata all’ ini- 
ziativa umanà, non ha più nulla di metafisico, ma deve risultare da deter- 
minate trasformazioni sociali. 

Ma una interpretazione radicalmente umanistica del marxismo sa- 
rebbe unilaterale e nello stesso Lefebvre, che vivacemente la sostiene, 
troviamo delle pagine in cui la visione umanistica si attenua e traspare 
quanto di trans-soggettivo e di metafisico permane ancora nel marxismo. 
Nel quale la persona, in ultima istanza, finisce con essere, come in Hegel, 
fondata dalla Storia, col ricevere dignità dal suo partecipare ad un pro- 
cesso razionale necessario, che sostanzialmente la trascende. 


Per una risoluta eliminazione di ogni residuo di trascendenza e per 
un umanismo veramente integrale è Maurice Merleau-Ponty. Per lui 


«la metafisica non è una costruzione di concetti coi quali cercheremo di 
rendere meno sensibili i nostri paradossi; è l’esperienza che noi ne fac- 
ciamo in tutte le situazioni della storia personale e collettiva, — e delle 
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azioni che, assumendoli, li trasformano in ragioni. È un’ interrogazione 
tale che non si concepisce risposta che l’annulli, ma si concepiscono soltanto 
azioni risolute che la portino più lontano » (Sens et non-sens, Paris, 
Nagel, 1948, p. 191). La ricerca del Principio è per Merleau-Ponty inu- 
tile perchè è vano voler dare una giustificazione razionale del mondo e 
della storia, che in sè non hanno senso. « La storia — egli dice alla 
fine della sua opera fondamentale — non ha per se stessa senso, essa 
ha quello che noi le diamo per nostra volontà » (Phénoménologie de la 
perception, Paris, Gallimard, 1945, p. 506). Ma perchè allora impegnarci 
all’azione? E qual è il « senso » da dare al mondo e alla storia? Merleau- 
Ponty dice che non vi sono risposte teoriche a queste domande. « Ma vi 
sono queste cose che si presentano irrecusabili, vi è questa persona amata 
davanti a te, vi sono questi uomini che esistono schiavi attorno a te e 
la tua libertà non può volersi senza uscire dalla sua singolarità e senza 
volere /a libertà. Che si tratti delle cose o delle situazioni storiche, la 
filosofia non ha altra funzione che di insegnarci a vederle bene, ed è vero 
dire che essa ‘si realizza distruggendosi come filosofia separata » (Phéno- 
ménologie de la perception, cit., p. 520). L’eroe moderno è, per Merleau- 
Ponty, l’uomo che si impegna coraggiosamente nell’azione aprendosi al 
mondo e agli altri senza speranze di garanzie metafisiche. La fede spo- 
gliata delle sue illusioni non è « questo movimento per il quale unendoci 
agli altri, e tinendo il nostro presente al nostro passato, noi facciamo si 
che tutto abbia un senso, noi completiamo in una parola precisa il discorso 
confuso del mondo? I santi del cristianesimo, gli eroi delle rivoluzioni 
passate non hanno mai fatto altra cosa. Soltanto essi cercavano di credere 
che la loro lotta era già vinta nel cielo o nella Storia. Gli uomini d’oggi 
non hanno neppure questa risorsa. L’eroe dei contemporanei non è 
Lucifero, non è neppure Prometeo, è l’uomo » (Sens et non-sens, cit., 
p. 380). Merleau-Ponty, pur facendo serie riserve sulla prassi politica 
dei partiti comunisti, ritiene che il compito dell’uomo di oggi, quello 
capace di conferire « senso » alla storia, è la realizzazione degli ideali 
della rivoluzione proletaria( si veda Humanisme et terreur, Paris, Gal- 
limard, 1946). 

A posizioni molto simili sono giunti anche Sartre e Camus, che hanno 
abbandonato il primitivo nullismo. Sartre ha difeso la sua concezione 
della libertà dall'accusa di « gratuità gidiana », affermando che la vera 

i libertà è quella che mira alla libertà altrui (L’ewistentialisme est un huma- 
A nisme, Paris, Nagel, 1946, p. 83 e passim) e che l’uomo è un assoluto. (Si- 
tuations, II, Paris, Gallimard, 1948, p. 15). Si può dire che tutta la sua pro- 
duzione posteriore all’Étre et le néant tende a lumeggiare questa conce- 


zione umanistica, della quale ha anche dato un saggio Simone de Beauvoir, 
in alcuni articoli su « Les temps modernes », raccolti poi in volume (Powr 
une morale de l’ambigitité, Paris, Gallimard, 1946). La sostanza di questi 
scritti è che la mia libertà è indissolubilmente legata alla libertà degli 
altri. Motivi umanistici del resto, non mancano neppure nell’ Étre et le 
néant, nella cui ultima pagina si prospetta la possibilità di un primato 
del per-sè, su cui dovrebbe fondarsi la morale, una sorta di nuovo idea- 
lismo, che capovolgerebbe i risultati dell’ontologia, e che probabilmente 
sarà svolto nell’opera di morale che Sartre ci annuncia. Per ora si tratta 
di motivi, di esigenze, non speculativamente giustificati. 

5 Quanto a Camus, se il sto uomo assurdo era già a suo modo un 
eroe, perchè accettava di vivere in un mondo senza senso piuttosto che 
suicidarsi, il suo nuovo uomo non solo assume la sua situazione, ma si 
« rivolta » contro l’assurdità, praticando la solidarietà umana e la non- 
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violenza. (Si veda « Remarques sur la révolte » in L’ Existence, Paris, 
Gallimard, 1945, La peste, Paris, Gallimard, 1947, Actuelles, Paris, Gal- 
limard, 1950). 


Come si vede l’umanismo assegna all'uomo gli stessi compiti « cri- 


pe! 


stiani » delle filosofie esaminate in principio, ma togliendogli ogni speranza 
metafisica, e dando invece peso al risultato storico come tale. 

Ma non si può negare che una visione di assoluto umanismo come 
quella proposta dai filosofi di cui ci siamo ora occupati, ricorda l'umanità 
ridotta solo a se stessa, senza relazioni col divino, di cui parla Hegel nella 
Fenomenologia a proposito dell’Aufklirung, avvertendo il pericolo che 
essa diventi una società animale, un « gregge umano ». E in questo ambito 
s- l’esortazione di Merleau-Ponty, che teorizza l’umanismo con la mag- 
4 giore consapevolezza critica, ad aprirci agli altri e alle cose, può esser 
paragonata al De profundis marceliano, perchè ha qualcosa di irraziona- 
listico, e designa, a rigore, un gusto, che, come tale, non differisce in 
nulla dal gusto opposto. Sembra dunque doversi concludere che neppure 
l’'umanismo riesce a fondare il concetto di persona. Ma l’umanista potrebbe 
risponderci che è appunto questa esigenza della ragione fondante- che 
egli non ritiene possibile soddisfare, essendo il problema non teoretico, 
ma, marxisticamente, « pratico », che cioè per lui si tratta essenzialmente 
di indagare non più se c’è un fondamento metafisico della persona, ma se 
la persona è capace di fondarsi, creando valori che la sorpassino e che 
siano in grado di conferire senso alla storia. Risposta che, corroborata 
dall’ insoddisfazione che suscitano le mitologie del valore trascendente o i 
altre soluzioni metafisiche, induce forse a chiederci se non sia il caso di i 

È 


riesaminare certi schemi tradizionali della filosofia. 
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Cattolicesimo e storicismo 


La polemica sulla « nuova teologia » 


Il nostro secolo si apre con una polemica sull’essenza del cristia- 
nesimo di grande interesse per la storia del pensiero religioso contem- 
poraneo : ne erano protagonisti lo Harnack, con le sue lezioni berlinesi 
Das Wesen des Christentums (Leipzig 1900) ed il Loisy con L’Évangile 
et l’Église (Paris 1902); in realtà però non erano di fronte solo due 
insigni storici, ma più ancora due correnti di pensiero, già ben definita 
l’una, il protestantesimo liberale, ancora in nuce l’altra, che, nata su 
suolo cattolico, presto sarà candannata col nome di modernismo. 

Lo Harnack, interpretando il messaggio del Cristo come rivelazione 
della paternità di Dio e del regno che è dentro di noi, respingeva come 
progressiva depauperazione tutto lo sviluppo storico del cristianesimo 
posteriore; il Loisy invece, denunciando 1’ individualismo protestante che 
soggiaceva a questa interpretazione, coglieva l’essenza del cristiane- 
simo nell’annuncio dell’ imminente regno di Dio inteso quale collettiva 
palingenesi e definitiva liberazione dal male; quindi cercava di dimo- 


strare come non esistesse soluzione di continuità tra fede neotestamentaria ‘ 


e successivo sviluppo storico della Chiesa, ritrovando in questo la giusti- 
ficazione intrinsecamente necessaria di tutta la dogmatica cattolica. Così 
da un lato riviveva l’antistoricismo luterano che riteneva possibile saltare 
tutta la vivente tradizione ecclesiastica per scoprire nella Bibbia il vero 
cristianesimo; dall’altro tornava in valore la concezione cristiana della 
storia, ripensata attraverso la recente esperienza dello storicismo otto- 
centesco. ; 

L’Évangile et l’Église segnava l'inizio di una nuova apologetica che, 
riallacciandosi all'Essay on the Development of Christian Doctrine (1845, 
ed. definitiva 1878) del Newman, si veniva maturando nell’ultimo decennio 


‘ dell'Ottocento e nei primi anni del nostro secolo per opera del Blondel, 
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del Laberthonnière, del primo Loisy : essa era il segno della lenta e salutare 
crisi della coscienza cattolica in cerca di una apologetica fondata su una 
nuova concezione dello sviluppo storico che permettesse di intendere, e 
quindi giustificare, l’evoluzione della dogmatica cattolica, superando l’an- 
titesi tra storia e dogma ('). 

L'autorità ecclesiastica credè di por termine a questa crisi con un 
duro, tempestivo intervento : in realtà però la Pascendi, se potè troncare 
le polemiche, disperdendo gli uomini, non riuscì certo a rendere la co- 
scienza cattolica insensibile agli interrogativi ed alle sollecitazioni del 
pensiero moderno. Era quindi prevedibile che quei problemi che avevano 
fatto nascere il modernismo sarebbero tornati a proporsi, entro breve 
tempo, alla coscienza cattolica. E così è avvenuto: con nuovo spirito 
critico, con grande sensibilità filosofica, un gruppo di studiosi, soprattutto 
gesuiti francesi, si è impegnato nello studio dello sviluppo del dogma, 
nei suoi aspetti storici e nelle sue implicazioni teoretiche. 

È nato così quell’ indirizzo che il Pontefice stesso ha battezzato col 
nome di « nuova teologia » (°), attorno alla quale, in questi ultimi anni, 
si è dibattuta una interessantissima polemica, rinnovatrice, ma con ben 
diverso spirito, di molti temi della crisi modernista. 

Per cogliere gli aspetti più notevoli di questo movimento che è stato 
giustamente definito come « una sorta di storicismo cattolico », non ci si 
dovrà rivolgere ai numerosi scritti sulla filosofia o sulla teologia della 
storia che la cultura cattolica ha in questi ultimi tempi largamente pro- 
dotto (*). Questi scritti, pur essendo in parte ispirati ai motivi domi- 
nanti della filosofia moderna, restano impigliati nelle contradizioni ca- 
ratteristiche di ogni filosofia o teologia della storia: vogliamo dire lo sdop- 
piamento della storia in sacra e profana, con la conseguente svalutazione di 
quest’ultima e il necessario apriorismo o astrattismo della prima. Nè è 
possibile sottilizzare sulle differenze tra la filosofia e la teologia della 
storia, dicendo che l’una ci introduce « nel mondo noumenico » cercando 
le cause ultime, il perchè, il come, mentre la teologia della storia por- 
rebbe il problema « se la rivelazione ci offre qualche lume nuovo, originale 


(*) Per la formazione di questo movimento nel secolo XIX, cfr. l’ottimo 
libro di G. MARTINI, Cattolicesimo e storicismo - Momenti d’una crisi del pensiero 
religioso moderno, Napoli, Edizioni Scientifiche Italiane, 1951. 

(Î) Si veda il discorso pronunziato da Pio XII nel settembre del ’46 alla Con- 
Sezione generale della Compagnia di Gesù (Acta Ap. Sedis), 38, S. 2, 13 (1946), 
pag. : 

; (*) Cfr. R. AuBERT, Discussions récentes autour de la théologie de l’histoire, 
in « Collectanea Mechliniensia », XXXIII (1948) pag. 129-149; G. Tuits, La théologie 


de TER Note bibliographique, in « Ephemerides theol. lovanienses », XXVI (1950), 
pag. 87-95. 


ieri iii ve ee re, 
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e inedito che spieghi, dal punto di vista di Dio stesso, l’evoluzione del- 
l'umanità e della civiltà » (*). 

Infatti, per quanto si voglia sottolineare questa distinzione, teologia 
e filosofia della storia saranno sempre caratterizzate dalla ricerca di un 
piano, di un disegno, al di là di quello offerto dalla storia concreta, che 
riveli il senso degli eventi susseguentisi, senso che quindi, implicita- 
mente, si riconosce non esistere nella concreta storia. E del resto che 
un senso della storia non si possa cogliere da mente umana, che cioè 
questa nostra storia — che è poi la sola vera — non manifesti una in- 
trinseca autonoma ragione, è pur riconosciuto anche dai più aperti pen- 
satori cattolici, che solo al credente riconoscono il privilegio di leggere negli 
arcana Dei il senso della nostra storia (°). 

Da una tale concezione teologica scaturisce anche la ricerca di una 
tipologia della storia avvenire nella Bibbia: torna così in circolazione, 
se non il danielico schema degli imperi, la ricerca, nei simboli dell’Apo- 
calisse, delle epoche storiche future (°). 

Ed ecco come dalla ricerca di un piano metastorico deriva la svalu- 
tazione della storia profana la quale, o scompare di fronte a quella divina, 
o, in coloro che hanno compiuto il massimo sforzo per redimerla, di- 
viene una parte della storia sacra che, in sè, è la vera « storia totale » (°). 
Ma come poi questa « storia totale » differisca, per estensione almeno, 
dalla storia profana, non è dato comprendere. E malgrado ogni sforzo, 
il dualismo rinasce anche se, inserendo la storia profana in quella sacra, 
si riesce a salvare la prima da quella completa svalutazione in cui è ca- 
duta presso certi orientamenti teologici contemporanei (°). 


(4) Cfr. THits, art. cit., pag. 87. Nell’ampio studio sui Rapporti tra storia, 
metafisica e religione (in « Riv. filos. neo-scol. »,, XLIII [1951], pag. 49-84) l’Olgiati 
pur accettando come definitiva la critica crociana alla filosofia della storia, ritiene 
non solo giustificata, ma anzi necessaria, una teologia della storia che si ispiri alla 
«visione cristocentrica del Mediatore di tutto ciò che diviene tanto nell’ordine co- 
smico come nell’ordine umano » (pag. 72); essa «ci rivela un disegno particolare 
concreto e divino, che non potrebbe essere riconosciuto se non mediante la rivelazione 
e la profezia» (pag. 73). 

(5) Cfr. il bell'articolo di L. MaLEvez, La vision chrétienne de l’histoire, II, 
in « Nouv. Rev. Théol.», LXXI (1949), pag. 256-257. 

(5) Questa è la teoria del FérET nel volume L’Apocalypse de Saint Jean: vision 
chrétienne de l histoire, Paris 1943; contro la sua tesi hanno però polemizzato noti 
studiosi cattolici come l Huby ed il Fessard (cfr. in proposito AUBERT, art. cit., 
pag. 132 sgg. e OLGIATI, art. cit., pag. 73-74). 

(* Cfr. DaniféLou, Christianisme et histoire, in « Études » (sept. 1947) pag. 179. 

(8) Si veda la valida difesa del valore del progresso umano, specialmente contro 
la teologia bartiana, nel cit. art. del Malevez (pag. 260-261). Con quanto si è detto. 
non vogliamo affatto negare la rivoluzione che il cristianesimo ha provocato nella 
concezione della storia; sottoscriviamo in pieno ciò che in proposito ha detto il 


| Daniélou: «... è il cristianesimo che ha imposto al pensiero la concezione della storia... 
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Ben diverso è invece l’ interesse che presentano numerosi studi di teo- 
logia storica o speculativa attorno al problema dello sviluppo dogmatico. 
Lasciata da parte la ricerca di un paradigma storiografico al di là della 
concreta storia, un gruppo insigne di studiosi, soprattutto francesi, si è 
posto, con larga cultura, il problema dei rapporti tra storia e dogma che 
è poi, trascritto in linguaggio teologico, il problema centrale del pensiero 
moderno. 

La gravità del problema per la coscienza cattolica è stata bene espressa 
dal Mons. De Solages rettore dell’ Istituto cattolico di Tolosa: po- 
lemizzando col P. Garrigou-Lagrange per un articolo del quale diremo più 
innanzi, egli ha rilevato che, come fu grave la crisi della cristianità me- 
dievale davanti alla riscoperta della filosofia aristotelica, eguale, e forse 
più grave, è quella nata oggi nella coscienza cattolica dalla « capitale 
scoperta » del concetto di evoluzione : 

« Non v'è certo — egli ha scritto — scoperta più capitale nel pensiero 
moderno di quella dell'evoluzione, e non categoria di pensiero più carat- 
teristica della mentalità moderna dell’ idea di evoluzione.... Ciò che costitui- 
sce il fatto capitale nel pensiero moderno è l’evoluzionismo generalizzato ; 
voglio dire la sostituzione, in ogni campo, di un tempo evolutivo al tempo 
ciclico di Aristotele e, di conseguenza, l’ invasione della storia in tutte le 
discipline umane, poichè ormai è tutta la creazione e tutto il pensiero umano 
che si immerge in questo tempo evolutivo... Ma allora tutto cambia, e non 
v'è più verità immutabile, valori immutabili, trascendente? Eh sì, ecco il 
grave problema posto al pensiero cristiano, problema che bisogna guardare 
in faccia invece di negarlo, di nascondere la testa, come lo struzzo, per 
non vederlo; come conservare in mezzo a questo evoluzionismo generaliz- 
zato, i valori e le realtà trascendenti? Hic labor, hic opus » (°). 

Ed oggi, continuava il De Solages, neppure una mente come S. Tom- 
maso potrebbe dominare il vasto campo delia culturà moderna per inse- 
tirla nella concezione cristiana del mondo; « vi sono invece delle schiere 
di studiosi, di filosofi, di teologi cristiani che tentano presso di noi di 
risolvere il problema multiforme, di salvare la trascendenza nel seno 


Si può dunque dire che il pensiero moderno da Hegel a Marx e a. Bergson, è debi- 
tore al cristianesimo della nozione della storia nelle due categorie fondamentali che 
la costituiscono. La prima è l’ importanza data all’accaduto. Esso è unico, irreversibile, 
assoluto... Il secondo elemento è la nozione del progresso... > (La pensée chrétienne, 
in « Nouv. Rev. Théol. », LXIX [1947], pag. 936. Cfr. B. Croce, Teoria e storia 
della storiografia, Bari, Laterza, 1917, pag. 183 e sgg.). 

409) Br. DE SoLages, Pour l’honneur de la Théologie - Les contresens du R. P. 
Garrigou-Lagrange, in « Bull. de litt, eccl.», XLVIII (1947), pag. 80-82. 
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stesso dell’evoluzione; meglio ancora, di mostrare che questa stessa evolu- 
zione postula una trascendenza » (pag. 83). 

Di questa schiera, uno degli uomini più in vista è il P. gesuita Da- 
niélou il quale nel 1946, pubblicava nella rivista « Études » un articolo 
sugli orientamenti attuali del pensiero religioso, che segna l’ inizio della po- 
lemica attorno alla nuova teologia, polemica che è certo tra le più interes- 
santi dibattute nel mondo cattolico in questi ultimi anni, e che solo il su- 
premo intervento pontificio poteva, nel ’50, assopire. 

Il Daniélou, l’enfant terrible del moderno cattolicesimo francese, po- 
lemizzava vivacemente contro quel tipo di « teologia razionalistica » che è il 
neotomismo, chiuso nelle categorie della dialettica greca ed estraneo a 
quelle del pensiero moderno, pressochè insensibile alle più vive esigenze 
della coscienza d’oggi ; il tomismo ha fatto proprio « il mondo immobile del 
pensiero greco » e, nella ricerca delle eterne essenze, ha perso il concreto 
senso della storia: così è avvenuto che i due valori fondamentali del 
pensiero umano, la storicità e la soggettività, sono rimasti estranei alla 
teologia scolastica che, autoproclamatasi scienza immutabile, è rimasta an- 
corata al vecchio mondo aristotelico (?°). 

Per riconquistare il perduto contatto col mondo contemporaneo non 
restava, secondo il Daniélou, che prendere coscienza di quella storicità e 
soggettività conquistate dal pensiero attuale ; e ciò sarebbe stato tanto più 
facile alla teologia se fosse tornata ad attingere direttamente nel vivente 
filone della tradizione, cioè nella coscienza ecclesiastica storicamente for- 
matasi, e soprattutto se fosse tornata allo studio dei Padri nelle cui opere 
si potevano ritrovare « un certo numero di categorie che sono quelle del 
pensiero contemporaneo e che la teologia scolastica aveva perdute », e tra 
queste « si deve notare in primo luogo la nozione di storia » (1). 


(©) Cfr. DanIfLOU, Les orientations présentes de la pensée religieuse, in 
« Études » (avril 1946), pag. 14: « Questi due abissi, storicità e soggettività, cui bisogna 
aggiungere la percezione della coesistenza per la quale ognuna delle nostre vite rie- 
cheggia in quella di tutti gli altri e che è comune al marxismo e all’esistenzialismo, 
questi due abissi obbligano dunque il pensiero teologico a dilatarsi. È infatti ben 
chiaro che la teologia scolastica è estranea a queste categorie. Il suo mondo è il 
mondo immobile del pensiero greco in cui essa ha avuto la missione di incarnare il 
messaggio cristiano. ... Ma essa del resto non fa alcun posto alla storia. E, d'altra 
parte, mettendo la realtà nelle essenze più che nei soggetti, essa ignora il mondo 
drammatico delle persone, degli universali concreti trascendenti ogni essenza e che 
si distinguono solo per l’esistenza, cioè non più secondo l’ intelligibile e 1’ intelle- 
zione, ma secondo il valore e l’amore o l’odio ». £ ce 3 

(1!) Art. cit., pag. 10. Sull’ importanza oggi riconosciuta alla patristica per il 
rinnovamento della teologia scolastica cfr. Bouger, Le renouveau des études pa- 
tristiques, in «La vie intellectuelle », févr. 1947, pag. 6-25 (in particolare pag. 23 sgg.); 
e O. Rousseau, Théologie patristique et théologie moderne, in «La vie intell. », 
jan. 1949, pag. 70-87. Per l'interesse degli studiosi laici ai Padri cfr. E. BRÉHIER, 
Transformation de la philosophie francaise, Paris, Flammarion, 1950, pag. 79. 


Così l'articolo del Daniélou, per la sincerità dei suoi termini, per 
la viva polemica contro le pretese scientifiche della teologia tomista, per 
il richiamo alla tradizione ecclesiastica e soprattutto ai Padri, riassumeva 
i motivi di quella che è stata detta « nuova teologia », 

Esso non poteva non attirare l’attenzione e, come vedremo, lo sdegno 
dei più convinti tomisti su un orientamento teologico che, se nell’articolo 
del Daniélou aveva trovato sintetica e vivace espressione, già si era mani- 
festato negli scritti di un gruppo di teologi, in prevalenza gesuiti, e soprat- 
tutto nei volumi delle due collezioni, Sources chrétiennes (Paris, Éditions 
du Cerf) e Théologie (Paris, Éditions Montaigne). La prima, iniziata 
nel ’42, raccoglieva le opere più significative dei Padri della Chiesa 
con preziose introduzioni e commenti, tutti più o meno indirizzati a sco- 
prire nei Padri quelle « categorie che sono del pensiero contemporaneo » 
e a porre in nuovo valore il simbolismo, l’esegesi spirituale e il senso della 
storia che hanno tanta parte nella teologia patristica. 

Ma di gran lunga più importante è per noi l’altra collana di studi teo- 
logici, Théologie, nella quale erano già apparsi, quando uscì l’articolo del 

3 Daniélou, diversi volumi, alcuni dei quali già criticati, in sparse recensioni, 
> da studiosi tomisti. 

È soprattutto il primo volume della collezione, lo studio del Bouillard 
su uno degli aspetti più delicati della teologia di S. Tommaso (°), che im- 
posta assai chiaramente il problema dello sviluppo storico del pensiero teo- 
logico in rapporto al dogma. Fondandosi su di una larga conoscenza della 
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È storia della teologia, il Bouillard insisteva, nella conclusione del suo studio, 
j sullo stretto rapporto della teologia con le correnti di pensiero via via 
È : sviluppatesi nella storia (pag. 213); il fatto che l’uomo rifletta sulle verità 
rivelate fa sì che queste necessariamente si incarnino (legge dell’ Incar- 
2 nazione, pag. 220) nelle diverse forme dell’umana speculazione : « la verità 


cristiana — egli scrive — non sussiste mai allo stato puro. Non vogliamo 
dire con questo che essa si presenti fatalmente mescolata all'errore, ma che 
è sempre incastrata in nozioni e schemi contingenti che determinano la sua 
struttura razionale. Non è possibile isolarla. Essa non si libera da un si- 
stema di nozioni che passando in un altro.... mai la verità è accessibile 
di qua da ogni nozione contingente. È la legge dell’ Incarnazione » (p. 220). È 
Così è avvenuto anche nel XIII secolo: « S. Tommaso ha concepito ed 
espresso la verità cristiana secondo nozioni e schemi presi da Aristotele » 
(pag. 216). Ne’ soltanto i teologi, ma necessariamente anche i Concili 


(3) BOUILLARD, Conversion et gràce chez Saint Thomas d’Aquin. Étude his- 
torique, Paris, Éditions Montaigne, 1943. 


è 
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hanno preso dal pensiero loro contemporanea formule e schemi per espri- 
mere le verità di fede, i dogmi. 

Orbene, si chiede il Bouillard, quale è il rapporto tra la verità di fede 
definita dai Concili (e perciò, per il credente, immutabile) e quelle nozioni 
filosofiche con le quali la verità medesima viene espressa? Non c’è dubbio, 
egli risponde, che i Concili non hanno assolutamente voluto canonizzare an- 
che le nozioni prese dalla filosofia del tempo ed hanno quindi lasciato 
alla teologia la possibilità di maturare ed esprimere con altre categorie 
quello che le epoche precedenti avevano espresso con nozioni proprie. 
Altrimenti se, come alcuni pretendono, le definizioni conciliari legassero 
a delle nozioni umane la verità rivelata, che ne sarebbe della dogmatica 
uscita dal Concilio di Trento ed espressa in termini di filosofia aristo- 
telica (*°), oggi che « rinunciando alla fisica aristotelica, il pensiero mo- 
derno ha abbandonato le nozioni, gli schemi, le opposizioni dialettiche che 
avevano senso solo in sua funzione »? (pag. 224). 

Vero è invece che se la verità di fede per gli uomini non esiste se 
non pensata secondo certi schemi, mai questi possono esaurirla nè quindi 
essa può essere definitivamente legata ad un sistema : le nozioni cambiano, 
la verità rivelata resta sempre il nucleo vitale che « per mantenersi nella 
sua integrità, suscita l’ impiego di nozioni e schemi nuovi » (pag. 216). 

Così il Bouillard, riprendendo la polemica del Blondel e del Laber- 
thonnière, maturata attraverso la posteriore riflessione teologica, contro 
l’astratto intellettualismo che vizia il tentativo tomista di erigere la teo- 
logia a scienza, indicava la possibilità di comprendere e giustificare lo 
sviluppa della teologia senza negare la fissità della verità rivelata. 

Analoghi motivi si incontrano in altre opere della stessa collezione, 
soprattutto in due importanti studi di Henri de Lubac, uno dei più acuti 
teologi contemporanei (*): anche qui una eguale critica di quel tipo di 
razionalismo teologico rappresentato dal tomismo « sintesi più scientifica 
che religiosa » (‘’), in nome della più viva teologia patristica, caratterizzata 
dall’equilibrio tra tensione spirituale e sforzo intellettuale. Nel Le sur- 
naturel la polemica è rivolta contro quell’ indirizzo teologico che ha insa- 
nabilmente scisso ordine naturale e soprannaturale ; ed anche qui, di fronte 
al problema dello sviluppo del pensiero teologico, il de Lubac sottolinea 
l’ inanità del tentativo di erigere una teologia a scienza immutabile giac- — 


(8) BouUILLARD, of. cit., pag. 221. cd 

(*) pe Lusac, Le surnaturel. Etudes historiques, Paris, Éditions Montaigne, 
1946; Corpus mysticum. L’Éucharistie et l’Eglise au moyen-dge, Paris, Éditions 
Montaigne, 1949. 

(5) Cfr. Corpus mysticum, pag. 298. 
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chè, egli scrive, « si ha il diritto di pensare che molti concetti maturati 
nel vasto campo della teologia non rappresentano affatto degli acquisti in- 
discutibili. Tale o talaltro ha potuto avere un ruolo importante, anche ne- 
cessario, senza pertanto ottenere un diritto all’eternità » (Le surn., pag. IR 

Così dunque l’articolo del Daniélou richiamava l’attenzione su un 
gruppo di delicati problemi che una schiera di teologi, pur indirizzando 
le loro ricerche in sensi diversi, aveva fatto oggetto di severi studi. Tut- 
tavia, prima di questo articolo, i teologi neotomisti si erano limitati solo a 
sporadiche critiche; ora invece, forse impensieriti per il tono vivace e 
combattivo del Daniélou, sentirono la necessità di un più forte e massiccio 
intervento. Così, quasi contemporaneamente, i due maggiori periodici neo- 
tomisti di Francia e d’ Italia, la Revue thomiste e Vl Angelicum pubblicarono, 
forse non senza un preventivo accordo, una severa requisitoria contro que- 
sta nuova teologia ('°) che poteva ormai vantare i migliori studi usciti 
negli ultimi anni in campo cattolico. 

Il Labourdette come il Garrigou-Lagrange, prendendo anzitutto di 
mira il Bouillard, si trovavano d’accordo nell’accusare di « insupportable 
coquetterie » (") il tentativo di fondare una speculazione teologica se- 
condo le categorie del pensiero moderno, come pure unanimi erano. nel 
riprovare scandalizzati «l’ impertinenza » mostrata nel criticare il to- 
mismo, soprattutto nella sua pretesa di erigersi in scienza teologica. Poi- 
chè «la teologia scolastica rappresenta lo stato veramente scientifico del 
pensiero cristiano » (‘), sostenere il reale svolgimento del pensiero teolo- 
gico e quindi il superamento della Summa vuol dire, secondo l’opinione 
di questi dotti tomisti, cedere alle lusinghe dello storicismo moderno e ca- 
dere quindi nel relativismo storico e nello scetticismo. 

Nel che è da notare, sia pure di sfuggita, come questi neotomisti diano 
prova di uno strano modo di intendere la scienza, e di una ancor più sem- 
plicistica maniera di fraintendere il concetto di svolgimento, caratteristico 
dello storicismo contemporaneo. Infatti, per costoro, lo storicismo sarebbe 
quello strano sistema secondo il quale ciò che ieri era vero oggi più non 
lo sarebbe, e così domani sarà falso quello che oggi è ritenuto vero. Ep- 
pure dovrebbe essere ben noto che, se questa critica poteva muoversi 
allo storicismo hegeliano, non è più valida per lo storicismo d’oggi che ha 


(9) M. LABOURDETTE, La théologie et ses sources, in « Revue thomiste », 1946, 
pag. 353-371; ora pubbl. nel volumetto, *dal quale citiamo: LABoURDETTE, NicoLas, 
BRrUCKBERGER, dominicains, Dialogue théologique, Saint-Maximin, 1947; Reg. Gar- 
RIGOU-LAGRANGE, La nouvelle théologie où va-t-elle? in « Angelicum», XXIII (1946), 
pagine 126-145, 

(") L’espressione è del Labourdette, pag. 112. 

(!*) LABOURDETTE, pag. 35; il corsivo è dell'autore. 
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confutato l’hegeliana « fenomenologia dell’errore » ('*) per rivendicare 
l’assolutezza delle conquiste dell'umano pensiero. E però questa verità, 
una volta acquisita, non pone fine alla speculazione, come sembrano inten- 
dere molti neotomisti parlando di verità definitive, ma pone nuovi problemi, 
stimola la ricerca che nasce «a guisa di rampollo a piè del vero » per 
accrescerlo superandolo ; sicchè, concretamente, il tomista, e non è il solo, 
è portato a credere, per esempio nel problema del conoscere, che dopo la 
logica aristotelica più nulla vi sia da acquistare di nuovo, onde si po- 
trebbe cancellare tutta la storia della filosofia moderna, o meglio consi- 
derarla, come ha fatto il neotomista P. Cornoldi, « la patologia della umana 
ragione »; lo storicista invece riconosce alla logica antica la scoperta del- 
l’assolutezza del sapere (°), ma sa anche lo sviluppo che la logica ha da al- 
lora compiuto, superando l’astrattezza pseudo-matematica del concettua- 
lismo aristotelico. 

Questo esempio ci si è presentato spontaneo nel vedere l’ insistenza 
con la quale i PP. Labourdette e Garrigou-Lagrange biasimano l’implicito 
abbandono, da parte del gruppo dei « teologi nuovi », della concezione to- 
mista del conoscere come adaequatio dell’ intelletto ad una realtà estramen- 
tale. Ma poichè di questo si dirà tra breve, seguendo più dappresso la po- 
lemica provocata dal Garrigou-Lagrange, torniamo all'articolo del Labour- 
dette, per vedere la reazione che esso ha suscitata. Il direttore della Revue 
thomiste facendosi dunque paladino dell’assolutezza estratemporale della 
scienza teologica, rappresentata dal tomismo, denunciava come « arrière- 
pensée » delle due note collane di testi e studi, il deprezzamento della 
scolastica e il disconoscimento del carattere scientifico della teologia. 

La replica degli studiosi gesuiti non si fece attendere : rispondendo con 
articolo editoriale, e quindi collegialmente, dalla loro rivista « Recherches 
de science religieuse » (°°.is) essi denunciavano un piano preordinato per 
reprimere gli studi teologici da molti di loro intrapresi, quasi che una nuova 
eresia serpeggiasse proprio tra le file della Compagnia di Gesù. 

Nella risposta, i teologi gesuiti non dissimulavano la loro critica alla 
pretesa scientifica di certa teologia che vorrebbe « fare della rivelazione cri- 
stiana la comunicazione di un sistema di idee, mentre è anzitutto.... la ma- 
nifestazione di una Persona, della Verità in Persona » (pag. 90); ne segue 


(*) Cfr. B. Croce, Saggio sullo Hegel, Bari, Laterza, 1948‘, pag. 67 sgg. 
(®) Cfr. B. Croce, Logica, come scienza del concetto puro, Bari, Laterza, 1942°, 
331 
5 big) Vol. XXXIII (1946), pag. 385-401; ora nel volumetto Dialogue théologique 
dal quale citiamo. Si vedano anche le lettere scambiate in merito all'articolo del 
Labourdette, tra Mons. De Solages e il P. Nicolas in « Bulletin de litt. eccl. », XLVIII 
(1947), pag. 3-17: Autour d’une controverse. 


56 TULLIO GREGORY 


che « la verità cattolica oltrepasserà sempre la sua espressione concettuale, 
e a più forte ragione la sua formulazione scientifica in un sistema or- 
ganico » (pag. 91). Ed è precisamente questa inesauribilità della rivelazione 
che permette la molteplicità degli orientamenti teologici, che ne giustifica e 
ne stimola lo sviluppo che nasce dalla necessità per le verità rivelate di 
incarnarsi nell’umano pensiero, suscitando formule e schemi adeguati (e 

Non seguiremo tutta la risposta dei PP. Gesuiti, ma ricorderemo solo 
la calda finale : non ci si attardi, essi scrivono, in « dispute d’altri tempi »; 
noi « abbiamo un sentimento abbastanza forte della grandezza e dell’uni- 
versalità della nostra Chiesa per ammettere.... nel suo seno molte diversità, 
anche intellettuali, e non consentiremo giammai di ridurre le frontiere del- 
l’ortodossia a quelle del nostro pensiero personale nella sua espressione 
più sistematica » (°°). 

In questa risposta delle « Recherches de science religieuse », come in 
tutte le precedenti pubblicazioni, è chiaro lo sforzo di liberare la specu- 
lazione teologica dalla sovrastruttura dell’ intellettualismo greco cui è da 
secoli legata (*) per ricollegarsi alla vivente tradizione ecclesiastica (*) ed 
arricchirla con i valori della cultura contemporanea ed infine, soprattutto, 
giustificare il suo sviluppo storico inteso come approfondimento degli « uni- 
versali concreti » (Daniélou) che operano nella storia. 

È però evidente che questa polemica non poteva limitarsi ad un 
compo di considerazioni storiche o teologiche : infatti, nel diverso modo 
di intendere lo svolgimento storico e di accettare o respingere l’esigenza 
storicistica del pensiero moderno, v'era implicita una diversa impostazione 
del problema gnoseologico. E ben lo avvertirono i PP. Labourdette e 
Garrigou-Lagrange che, di passaggio il primo, ex professo il secondo, han- 
no insistito con biasimo sull’ implicito abbandono da parte dei loro avver- 


(*) Questa semplice considerazione storica, continuavano i PP. Gesuiti, do- 
vrebbe impedire di cedere «alla tentazione di monopolizzare la verità, nel suo con- 
tenuto come nella sua stessa forma, ed imporre a tutti una concezione particolare 
in nome della fede, Bisogna temere assai, in teologia più che altrove, questa defor- 
mazione «intellettualista » che prende un sistema per /a verità, ancor più, che con- 
cepisce la verità come un sistema» (pag. 92). 

(2) Viene in mente, in proposito, il bel frammento sulla poligonia del cattoli- 
cesimo del GroBERTI (Opere vol. XXV, Della riforma cattolica della Chiesa, Napoli 
1860, pag. 87-88. 

(®) Scrive in proposito il Daniélou che dalla speculazione di Giustino «si è 
edificato, nel basso mediterraneo, il pensiero cristiano occidentale che da Giustino 
fino ai giorni nostri rappresenta la sola forma storica del pensiero cristiano: è un 
pensiero cristiano di struttura ellenistica... Ma questa forma di pensiero cristiano 
non è la sola possibile... sembra infatti che la realtà cristiana s’ incarnerà nelle altre 
mentalità e nelle filosofie che esse suscitano » (La pensée chrétienne, già cit., pag. 932). 

(*) Cfr. J. IrurrIoz, Nueva teologia. Su actitud histérica, filosbfica, teolégica, 
in « a y fe.>, L (1950), pag. 49-50; DANIÉLOU, Les orientations ecc. già cit., 
pag. / Ssgg. 
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sari, della definizione della verità come adaequatio rei et intellectus : essi 
hanno così sottolineato, forse senza avvedersene, che non si può conqui- 
stare l’idea di sviluppo se non a patto di liberare il soggetto dalla realtà 
metafisica del mondo aristotelico, immobile per definizione. Ed in effetti, 
per raggiungere l’idea di svolgimento, patrimonio della filosofia moderna, 
si deve superare la dogmatica opposizione soggetto-oggetto per scoprire 
nel primo l’unica realtà che veramente si svolge (*). 

Ma di tali implicazioni gnoseologiche del problema e dello svi- 
luppo dogmatico, ha trattato nel modo migliore il P. Le Blond in un ar- 
ticolo del quale ci occuperemo tra breve. Ora, prima di passare a questo 
scritto che è il più significativo della polemica sulla nuova teologia, è op- 
portuno richiamare l’attenzione sugli articoli di Garrigou-Lagrange contro 
1 teologi gesuiti da noi più volte nominati. 

«Où va-t-elle cet théologie nouvelle avec ies maîtres nouveaux dont 
elle s’inspire? — si chiede il noto tomista dell’Angelicum — Où va-t-elle 
si non dans la voie du scepticisme, de la fantasie et de l’hérésie? » (art. 
et p. 134). 

La diagnosi, per Garrigou-Lagrange, è presto fatta, la condanna lan- 
ciata con virulenza : l'abbandono della definizione tomista della verità, il 
disinteresse per le ventiquattro tesi di S. Tommaso approvate nel 1914 
dalla Sacra Congregazione degli Studi, tutto ciò porta necessariamente 
allo scetticismo, all’eresia. 

Non v'è alcun effettivo sviluppo, per il Reverendo Padre, nel pensiero 
teologico dopo la sintesi tomista (°°); non vi sono, come voleva il Bouillard, 
nozioni tecniche caduche nelle definizioni conciliari : le nozioni tecniche che 
i Concili adottano per esprimere verità di fede, sono anch’esse consacrate e, 
come tali, immutabili; non solo la teologia tomista, ma anche la filosofia 
di S. Tommaso è stata riconosciuta dalla Chiesa (pag. 142) ed anche se 
la scienza teologica non è perfetta, dice Garrigou-Lagrange, essa « è già 
immutabile in molti punti, nell’ intelligenza di uri S. Tommaso d’Aquino e 
di molti altri teologi quando erano ancora in terra » di quella stessa cer- 
tezza e immutabilità che ha la scienza teologica nella mente di Dio (°°). 


(©) Cfr. G. GENTILE, Teoria generale dello Spirito come atto puro, Firenze, 
Sansoni, 1938°, pag. 198. 

(®) « La sintesi, si è detto, è definitiva — notavano i PP. Gesuiti polemizzando 
con analoghe affermazioni del P. Labourdette —; le sue categorie sono tutte eterne; 
non può dunque trattarsi che da aggiungervi qualche ornamento o tirarne qualche 
conseguenza » (Dial. théol., pag. 85). Anche un confratello del P. Garrigou-Lagrange 
doveva riconoscere che questi non rendeva conto del concreto sviluppo della teologia 
(cfr. TH. DeMAn, Tentatives francaises pour un renouvellement de la théologie, 
in « Rev. de l’Univ. d’Ottawa », XX [1950] pag. 154). ; 

(8) Cfr. GARRIGOU-LAGRANGE, L’immutabilité des verités défimes et le surnaturel, 
in « Angelicum », XXV (1948), pag. 293-294. 
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Questa la posizione di Garrigou-Lagrange che all’attaccamento al to- 
mismo unisce la più sconcertante insensibilità ed incomprensione per i 
problemi della filosofia moderna (*): a sentirlo, sembra, come ha notato 
il Bouillard, che tutto sia confuso nella tradizione cristiana fino a S. Tom- 
maso il quale avrebbe tutto definitivamente messo in luce, sicchè si po- 
trebbe quasi dire che « il Cristo stesso ha parlato confusamente ai depo- 
sitari del suo messaggio e che si è poi dovuto attendere S. Tommaso per 
sapere in fine in modo esplicito e distinto ciò che ha voluto dire » (*). 

Non è il caso, crediamo, di seguire i lunghi articoli del Garrigou- 
Lagrange, sempre pronto, come ha scritto il Rettore dell’ Istituto Cattolico 
di Tolosa, a far uso del tomismo per schiacciare i suoi avversari (°) : i suoi 
scritti, nota il Bouillard, « non contribuiscono affatto » a chiarire i due 
grandi problemi che interessano e inquietano gli spiriti, il rapporto cioè 
tra verità è storia, tra rivelazione e storia, giacchè « non si possono nep- 
pure porre convenientemente quando è ignorata la realtà della storia » (art. 
cit., pag. 266-267). 

Tuttavia spetta al Garrigou-Lagrange l’aver particolarmente insi- 
stito sul sottinteso gnoseologico della polemica : così è apparso chiaro che 
dalla parte della nuova teologia militano i critici dell’astratto concettualismo 
aristotelico-tomista, dell'immobile mondo delle essenze, volentieri abbando- 
nato per il concreto mondo storico ove operano gli universali concreti; 
dall’altra sono i pertinaci assertori dell’adaequatio rei et intellectus che 
credono di mettersi in salvo dagli attacchi della critica moderna riparando 
sotto le grandi ali dell’autorità ecclesiastica : abbandonare la dottrina del- 
l’adaequatio, scrive infatti Garrigou-Lagrange, « sarebbe dimenticare che 
questa definizione tradizionale è supposta da tutti i concili e richiesta per 


(*) Perchè questa affermazione non sembri gratuita si leggano le righe seguenti : 
« Dire con Kant che la causalità non è che una categoria soggettiva del nostro 
spirito, è dire che l’assassino non è realmente causa dell’assassinio per cui è con- 
dannato a morte... Se il kantismo è vero, l'assassino potrebbe dire ai suoi giudici: 
io non sono realmente causa di questo assassinio, la causalità non è che una categoria 
soggettiva del nostro spirito; il padre non sarebbe realmente causa del suo figlio; 
Kant non sarebbe causa delle sue opere » (Le relativisme et l’immutabilité du dogme, 
in « Angelicum », XXVII (1950), pag. 232-233; il corsivo è dell’autore). 

(*) Cfr. BourLLarD, Notions conciliaires et analogie de la verité, in « Rech. 
de science rel. », XXXV (1948), pag. 266. 
(*) Cfr. De SoLacEs, art. cît., pag. 65-66; si legga qui la requisitoria contro i 
metodi del Garrigou-Lagrange il quale, scrive il De Solages, è così alieno dal reale 
spirito di S. Tommaso e così avverso a tuttociò che ha sapore di novità che, se fosse 
vissuto nel secolo XIII sarebbe stato «nel campo di quelli che fecero condannare 
S. Tommaso» (pag. 84); in effetti Garrigou-Lagrange ha dato prova di grande 
scorrettezza profittando di alcuni appunti del Bouillard non destinati alla stampa, 


di cui era venuto in possesso, per pubblicarli e polemizzare con essi (Cfr. BouIL- 
LARD, art. cit., pag. 251). 
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l’ immutabilità del dogma » (Verité et immutabilité du dogme, in « An- 
gelicum », XXIV (1947), pagg. 137-138). 

Così gli stessi neotomisti venivano a riconoscere che la dottrina 
aristotelica della verità, anteponendo l’oggetto ‘al soggetto, non poteva 
conciliarsi con la concreta concezione della vita dello spirito come svol- 
gimento. 

A questo punto si inserisce nella polemica l’ importante articolo del 
gesuita Le Blond di cui si è fatto cenno (*). 

Per mostrare la vanità della pretesa di edificare un sistema « che 
riassumerebbe in sé le acquisizioni eterne di tutte le filosofie » (pag. 138) 
e che perciò stesso si proclamerebbe definitivo ed insuperabile, il Le Blond 
introduce un interessante uso del concetto tomistico della analogia, esten- 
dendolo ad uno dei trascendentalia entis, la verità. Come l’essere si pre- 
dica analogicamente di Dio e delle creature, secondo il pensiero del- 
l’Aquinate, lo stesso, dice il Le Blond, deve intendersi per la verità: mai 
nessun giudizio umano può pretendere di esaurire la verità che pure è 
presente in tutti i giudizi veri (*). Così è vano credere di poter edificare 
un sistema « quo verior cogitari nequit » che chiuderebbe la via ad.ogni 
ulteriore speculazione; e se il pensiero tomista ha fatto così pochi pro- 
gressi ciò è perchè, scrive il dotto gesuita, si è voluto fare delle tesi di 
S. Tommaso delle verità integrali « à la facon de quelque parole divine » 
(pag. 136). 

Ma il motivo per noi più interessante dello studio del Le Blond non 
è propriamente qui; è piuttosto nel deciso abbandono della pretesa di 
fondare la.verità su quella adaequatio rei et intellectus, propria della gno- 
seologia aristotelico-tomista. Quale è infatti, si chiede l’autore, ciò che 
fonda i giudizi del pensiero i quali, pur essendo veri, non esauriscono 
mai la verità? Questo fondamento, egli dice, non è da ricercare fuori dello 
spirito, nel mondo delle rappresentazioni : l’assolutezza dei nostri giudizi 
non può derivare dal mondo del molteplice fenomenico; «la réflexion 
sur le caractère absolu de nos vérités conduit ainsi à en découvrir l’ori- 
gine davantage dans la visée mème de l’esprit que dans les représentations 
limitées qui sont illuminées par cette visée, en se rencontrant sur son 
chemin » (pag. 134). Così dunque il fondamento dell’assolutezza del giu- 
dizio non è nell’adaequatio : è nell’atto stesso del pensiero, atto che si 
esprime nell’è dei giudizi: « ogni giudizio con l’applicazione del verbo 


(®) Cfr. J. M. Le BLOoND, L’analogie de la vérité. Réflexion d'un philosophe 
sur une controverse théologique, in «Rech. de science rel», XXXIV (1947), 
pag. 129-141. 

(8) Cfr. Le BLoND, art. cit., pag. 130. 
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‘essere’, che sia ‘copulativo’ o ‘esistenziale’, è implicata la posizione 
dell’assoluto, l’esistenza dell’atto senza limite. Questa posizione dell’as- 
soluto, che dà precisamente alle nostre affermazioni vere il loro proprio 
carattere, costituisce come la forma della nostra conoscenza, in una 
affermazione che si estende all’ infinito e di cui le rappresentazioni di- 
verse apportano la materia limitatrice » (pag. 131). È lo spirito dunque 
che nell’atto di unire soggetto e predicato fonda la verità (°°). 

Con questo solenne riconoscimento dell’ infinito valore dello spirito 
che fonda la verità e insieme ne giustifica lo sviluppo, la nuova teologia 
può dire di avere raggiunto un piano ben superiore di quello ingenua- 
mente realistico della scolastica medievale, e di avere trovato la chiave 
della moderna concezione storicistica. 

AI saggio del Le Blond non poteva mancare la risposta di parte to- 
mista: Labourdette e Nicolas si affrettarono infatti a pubblicare sulla 
loro rivista un largo articolo sull’analogia della verità e l’unità della 
scienza teologica (*). 

È esatta, si chiedono gli autori, la tesi del Le Blond per la quale è 
l'affermazione che fonda la verità dei nostri giudizi? « Ohimè! non di- 
mentica che l’oggetto » giacchè « è direttamente nell’oggetto che la fon- 
da che si misura l’affermazione della verità umana » (pag. 425). Come 
era prevedibile, la « Revue thomiste » non poteva che tornare a ribadire 
la posizione del realismo aristotelico; e non basta agli autori che si rico- 
noscano le singole « verità contenute in un sistema », essi vogliono che si 
parli « della verità del sistema totale, della adeguazione di questa costru- 
zione mentale, ‘una’, caratterizzata, ben distinta da ogni altra, col reale 
che essa vuole rendere intelligibile » (pag. 453, il corsivo è degli autori). 

La concezione dello sviluppo storico che consegue da queste premesse 
è facile a dirsi: malgrado ogni buona volontà di prendere atto della 
storia del pensiero (*), gli autori restano attaccati a tutto il mondo ari- 
stotelico delle immutabili essenze, che necessariamente impedisce di com- 
prendere la storia. Ed è qui il luogo di rilevare lo strano modo di inten- 
dere l’assolutezza delle affermazioni del pensiero, assolutezza che, si ricordi, 
sarebbe garantita dall’adaequatio : 


() Cfr. Le BLonp, art. cit., pag. 134, n. 1: « Ma questo predicato e questo 
soggetto sono uniti dallo spirito nella sua tendenza all’assoluto. Senza spirito, non 
vi sarebbe evidentemente verità ». Naturalmente accompagna questa concezione la 
critica del concettualismo aristotelico-tomista e del « dogmatisme serein de certains 
scholastiques contemporains» (pag. 139-140). | 


(*) M. LasourpETTE - M.-J. NicoLas, L’analogie de la vérité et Vunité de la. 


science théologique, in « Revue thomiste», XLVII (1947), pag. 417-466. 
(*) Cfr. LABoURDETTE-NicoLAS, art. cit., pag. 453-454; 457-458. 
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«S. Tommaso non ha voluto dare al cristianesimo una espressione 
provvisoria valevole per un tempo in cui si credeva che Aristotele fosse 
vero : egli intendeva dare un’espressione razionale obiettivamente e sempre 
valida di un insieme dogmatico proposto all’ intelligenza essenzialmente 
immutabile degli uomini. In cosa questa posizione è antistorica?... Non 
vi sono delle scoperte da cui tutto dipende nella storia dell’ umanità?... Chi 
pensa all’ inventore dell’aratro. L’aratro per tanto esiste ed è divenuto una 
macchina perfezionata il cui principio non è cambiato. Certe idee, certi 
metodi costituiscono delle invenzioni più preziose dell’aratro o di ogni 
altro strumento » (pag. 460-461). 

Orbene, non è veramente ingenuo paragonare la fissità di alcuni 
accorgimenti tecnici, che appunto perchè tali sono teoreticamente indif- 
ferenti, con i giudizi veri che sono la viva matrice da cui scaturisce, 
perennemente rinnovata, la vita dell’uomo? Comunque è certo molto in- 
dicativo questo modo di intendere la verità e ci fa ben comprendere perchè, 
parlando col Daniélou, la categoria della storia è estranea al tomismo: 
come infatti può comprendere la storia chi estranea dallo spirito la ve- 
rità per renderla morta natura? 

A questo punto la polemica sulla nuova teologia può considerarsi 
esaurita : il problema dello sviluppo del dogma è stato ormai dibattuto sotto 
tutti gli aspetti, ne sono stati posti in rilievo i presupposti gnoseologici. 
Ed in effetti anche le riviste più interessate al problema lo hanno, da 
allora, pressochè accantonato. 

Tuttavia possiamo ancora ricollegare al dibattito che abbiamo per 
sommi capi‘esposto, due più recenti pubblicazioni del de Lubac: il saggio 
sul problema dello sviluppo del dogma e l’ampio volume su Origene (9). 

Nel primo, il dotto teologo francese, esaminando un articolo del Boyer 
apparso in « Gregorianum » (”), polemizzava contro quanti, col Boyer, 
cedendo all’ intellettualismo aristotelico, intendono lo sviluppo del dogma 
come la « storia delle conseguenze dedotte dai teologi ragionanti a par- 
tire da certi principi di fede » (pag. 139) : questa teoria, che, già sostenuta 
dal P. Tuyaerts, fu respinta fin dal suo primo apparire (°), viene a 
negare la stessa concezione cattolica della tradizione che non può certo 
ridursi al « meccanismo delle conclusioni logiche », e, quel che è peggio, 
riduce la rivelazione ad un certo numero di formule che costituirebbero le 


(&*) Cfr. H. pe LuBac, Le problème du développement du dogme, in « Rech. de 
science rel.», XXXV (1948), pag. 130-160; Histoire et ésprit. L’ intelligence de 
lÉcriture d'après Origène, Paris, Éditions Montaigne, 1950. 

(®) « Gregorianum », XXI (1940), pag. 255-266. 

(®) Cfr. Tuyarrts, L'évolution du dogme. Étude théologique, Louvain, 1919; 
cfr. pe Lusac, arf. cit., pag. 130 sgg.; pag. 137. 


maggiori dei sillogismi teologici e fa del dogma, come scriveva il Tuyaerts, 
«una realtà logica adattata all’ intelligenza umana » (pagg. 153-154). 
Tutto questo, nota il de Lubac, non fa che depauperare il messaggio 
evangelico, svuotare la tradizione, « chiudere tutta la vita della Chiesa in un 
sistema di controllo strettamente razionale » (pag. 160): si è creduto 
con questo di sfuggire ai pericoli della filosofia moderna, ma non si è 
piuttosto caduti in uno « pseudo razionalismo poco soddisfacente per la 
fede come per la ragione » (pag. 159), astratto e disancorato dal con- 
creto senso della storia? E, conclude il de Lubac con sottintesa pole- 
mica alle critiche rivolte alla nuova teologia, se vi sono oggi dei teologi 
3 i quali «... non hanno creduto di dover adottare il sistema che è oggi 
= proposto come indispensabile », ciò è dovuto al fatto che «la loro cono- 
55 scenza della tradizione cristiana era più completa, la loro idea della 
ragione più esigente e più conseguente il loro rispetto del mistero » 
(pag. 160). 

Allo studio di questa tradizione, che costituisce la caratteristica es- 
senziale della concezione cristiana della storia poichè dà a questa il senso 
del progressivo sviluppo, si sono posti, come si è detto, i rappresentanti 
della « nuova teologia ». E certo uno dei lavori più belli in questo senso 
è il volume del de Lubac sull’ intelligenza della Scrittura in Origene: 
qui la rivalutazione dell’esegesi spirituale (*) va di pari passo con la 
rivendicazione della vivente tradizione ecclesiastica che rappresenta lo 
storicizzarsi della verità, il superamento del dualismo storia e dogma. 

Sull’ importanza della concezione cristiano-cattolica della tradizione 
non si insisterà mai abbastanza : è infatti questa concezione che ha per- 
messo al cristianesimo di superare l’empirismo della storiografia greca, 
di intendere la storia come progresso irreversibile, tutto giustificato per 
l’ immanente opera dello spirito. Per questo, crediamo, la nuova teologia 
ha potuto raggiungere la caratteristica essenziale del pensiero modertio; 
lo storicismo, tornando allo studio dei primi secoli cristiani. 

Dopo il libro del de Lubac, più nulla è stato pubblicato nel campo 
della nuova teologia : l’intervento pontificio, con l’enciclica Humani generis 
«de nonnullis falsis opinionibus quae catholicae doctrinae fundamenta 
subruere minantur », ha posto fine, o meglio ha' sospeso, la polemica che 
per anni aveva impegnato la parte migliore della cultura cattolica. 
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(®*) Cfr. pe LuBac, op. cit., pag. 377-378; DanIfLOU, Les orientations ecc., 
già cit., pag. 8-9. È interessante notare che il domenicano P. Vincent, noto allievo del 
RS Lagrange — il grande maestro della moderna esegesi cattolica — ha entusiasti- 


camente recensito il volume del de Lubac su Origene (cfr. R Babli LVI 
[1950], pag. 634-635). gene ( evue Biblique LVII 
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L'’enciclica non è diretta nominalmente contro persone o gruppi: è 
stata anzi estremamente delicata su questo punto. Tuttavia non è difficile 
trovare in essa additati come pericolosi per la fede i motivi essenziali 
della « nuova teologia » : 

« Per quanto riguarda la teologia, certuni intendono ridurre al mas- 
simo il significato dei dogmi; liberare lo stesso dogma dal modo di espri- 
mersi, già da tempo usato nella Chiesa, e dai concetti filosofici in vigore 
prèsso i dottori cattolici, per ritornare nell’esporre la dottrina cattolica, 
alle espressioni usate dalla S. Scrittura e dai S. Padri... Inoltre... essi 
pensano di aprire così la via attraverso la quale arrivare, dando soddi- 
sfazione alle odierne necessità, a poter esprimere i dogmi con le cate- 
gorie della filosofia odierna, sia dell’ immanentismo, sia dell’ idealismo, sia 
dell’esistenzialismo, o di qualsiasi altro sistema. E perciò taluni più audaci, 
sostengono che ciò possa, anzi debba farsi, perchè i misteri della fede, 
essi affermano, non possono mai esprimersi “con concetti adeguatamente 
veri, ma solo con concetti approssimativi e sempre mutevoli, coi quali 
la verità viene in certo qual modo manifestata, ma necessariamente anche 
deformata. Perciò essi ritengono non assurdo, ma del tutto necessario, 
che la teologia, in conformità ai vari sistemi filosofici, di cui essa nel corso 
dei tempi si serve come strumenti, sostituisca nuovi concetti agli antichi, 
cosicchè in modi diversi, e sotto certi aspetti anche opposti, ma — come 
essi dicono — equivalenti, esponga al modo umano le medesime verità 
divine... 

Da quanto abbiamo detto è chiaro che queste tendenze non solo con- 
ducono al relativismo dogmatico, ma di fatto già lo contengono; questo 
relativismo poi è fin troppo favorito dal disprezzo verso la dottrina tra- 
dizionale e verso i termini con cui essa si esprime... Il disprezzo delle parole 
e delle nozioni usate dai teologi scolastici di per sè conduce all’ indebo- 
limento della teologia speculativa, che essi ritengono priva di una vera 
certezza in quanto si fonda su delle ragioni teologiche... Perciò è quanto 


. mai da deplorarsi che oggi la filosofia confermata ed ammessa dalla 


Chiesa (‘), sia oggetto di disprezzo da parte di certuni talchè essi, con 


(4) « Questa stessa filosofia, confermata e comunemente ammessa dalla Chiesa, 
— dice ancora l’ Enciclica — difende il genuino valore della cognizione umana, gli 
incrollabili principi della metafisica — cioè di ragion sufficiente, di causalità e di 
finalità — ed infine sostiene che si può raggiungere la verità certa ed immutabile »; 
citiamo l’Humani generis secondo la traduzione data dalla « Riv. filos. neo-scol. >, 
XLIII (1951), pag. 4-29; in questo stesso numero della rivista cfr. a pag. 85-90 
‘una rassegna dei principali commenti dell’Enciclica; si ricorda che il problema dello 
sviluppo del dogma è stato oggetto della II Settimana teologica presso la Pont. 
Univ. Gregoriana (cfr. «La Civiltà Cattolica >, ottobre 1951, pag. 152-163). 


Rassegna di filosofia } 5; 
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imprudenza, la dichiarano antiquata per la forma e razionalistica per il 
processo di pensiero... Oppongono inoltre che la filosofia perenne non è 
che la filosofia delle essenze immutabili, mentre la mentalità moderna deve 
interessarsi della ‘esistenza’ dei singoli individui e della vita sempre 
in divenire ». 

L’Enciclica, per la sua netta riaffermazione del tomismo che «si 
distingue per singolare superiorità tanto nell’ammaestrare gli alunni che 
nella ricerca della verità » ha riempito di esultanza i trepidi custodi del 
pensiero dell’Aquinate; con serenità e chiaro senso di responsabilità 
l'hanno invece accolta i fautori della nuova teologia i quali, ubbidendo 
al monito pontificio, hanno sospeso la pubblica polemica e si sono rac- 
colti nella meditazione di quei problemi che sono quanto mai vivi nella 
coscienza del cattolicesimo moderno. 

E del resto la stessa Humani generis segna un notevole passo avanti di 
fronte alla Pascendi, ancheese per contenuto vi si ricollega : raffrontando 
infatti il suo tono sereno, diremmo quasi esortativo, con quello aspro, 
repressivo, dell’ Enciclica contro i modernisti, si ha la chiara sensazione 
che in questo mezzo secolo molto è cambiato anche nella Curia romana. 
Tuttavia la netta, quasi monotona riaffermazione di tomismo dell’ Humani 
generis, non ci sembra il modo migliore per risolvere la grave crisi che 
travaglia da tempo la teologia scolastica, crisi della quale sono convinti 
gli stessi direttori della « Revue thomiste » : « Come non vedere — hanno 
scritto — che il tomismo (e con lui tutte le scuole teologiche tradizionali...) 
si trova in un momento critico? È una incrostazione da rompere per li- 
berare il dogma cristiano? Resta ancora la sua più perfetta e perfettibile 
elaborazione scientica? Non è comunque una sopravvivenza ‘analogica ’ 
che potrebbe convenirgli. Resterebbe più coerente al suo scopo essenziale 
cedendo il posto » (*). 

Questa volta siamo anche noi pienamente d’accordo: non si può 
credere di aggiornare il tomismo per la scappatoia dell’analogia; e della 
stessa convinzione ci sembrano i rappresentanti della nuova teologia che, 
dato l’addio al mondo aristotelico battezzato dalla teologia tomista, si 
sono avviati sulla strada maestra del pensiero moderno. Fin dove si spin- 


geranno? Ecco un interrogativo cui solo gli anni futuri potranno dare 


adeguata risposta. 


È ( Cfr. LaBourDETTE-NicoLAs, L’analogie de la vérité ecc., già cit., pag. 466. 
Per la eco, in altre riviste, della polemica sulla « nuova teologia », cfr. LAROURDETTE- 


NicoLas, Autour du « Dialogue théologique >, in « Revue thomiste», XLVII (1947), 
pag. 577-585. 
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FeLIcE BarracLIA, Filosofia del lavoro, Bologna, dott. Cesare Zuffi Editore, 1951, 
pp. 305. 


Bisogna essere grati a Felice Battaglia per avere scelto come centro della sua 
complessa ricerca un concetto che, tenuto tradizionalmente ai margini dell’ indagine 
filosofica, si va invece delineando sempre più come punto nodale intorno a cui è 
indispensabile raggruppare, a scopo di chiarificazione, i molteplici interessi e pro- 
blemi che caratterizzano la nostra epoca. Il titolo del libro costituisce perciò di per sè 
stesso una chiara presa di posizione, perchè vi è contenuto l’esplicito riconoscimento 
della legittimità della assunzione del lavoro fra gli oggetti degni della considerazione 
del filosofo. 

Ricordata la polivalenza del concetto di lavoro, che si ritrova con significati di- 
versi e tutti parziali nella fisica, nella fisiologia e nella economia, il B. afferma fin 
dalle prime pagine la necessità di rintracciare e definire una nozione unitaria e inte- 
‘ grale di lavoro, che attinga appunto la filosofia. Posto così il problema, partendo da 
una definizione provvisoria («lavoro è ogni attività dell’uomo, sia che crei in sè 
la sua vita, sia che si volga all’esterno. Libera esaltazione dell’ io profondo, esplica- 
zione verso il non-io, sempre lavoro, tormento e destinazione dell’uomo, fatica e so 
gioia »), il B. ha ricostruito a grandi linee il cammino percorso dal concetto di 
lavoro nel suo progressivo emergere, affinarsi e arricchirsi, così da giustificare questa 
seconda, più rigorosa definizione: « lavoro è ogni esplicamento dello spirito in quanto 
attività, siano i suoi fini meramente teoretici, o altrimenti pratici. L’atto dello spirito 
che comunque intenda sè o le cose, che le cose ponga o trasformi, è lavoro ». 

Prima di indicare i motivi per cui, secondo il B., anche questa seconda defini- 
zione va disciolta in un atteggiamento problematico e aperto, ci sembra interes- 
sante notare come la ricerca storica condotta intorno al tema del lavoro riesce ad 
evitare il pericolo di volatilizzarsi come ricerca specifica, assimilandosi alle consuete in- 
dagini di storia della filosofia, di storia delle dottrine politiche od economiche ecc., 

e si dimostra invece particolarmente ricca di suggerimenti suscettibili di ampi sviluppi. 3 

Il fatto è che il concetto di lavoro è indubbiamente fra quelli più rappresentativi della \ 

situazione reale di un’epoca e la riflessione intorno ad esso può meglio di tante altre 

congiungersi alla ricerca sull’epoca nel suo complesso, sfuggendo al pericolo di 

una pura «storia di idee». Questa capacità del concetto di lavoro di legarsi dialet- 

ticamente alla società che lo esprime è messa a frutto dal B. in più di un caso. 

Molto chiaro e preciso è ad es. il capitolo sulla antica Grecia, dove la contrapposizione sr 
q ormai tradizionale fra apollineo, o classico, e dionisiaco, trasformata sul nostro ter- na 
reno di indagine in quella fra considerazione negativa del lavoro contrapposto Mo 
alla contemplazione e considerazione positiva di esso, è messa in stretto rap- VINTE 
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porto con la frattura esistente nella società a causa della schiavitù e con l’affer- 
marsi di una nuova laboriosa classe di uomini dediti ai traffici, diversi dagli antichi 
proprietari di terre e di schiavi. Così pure, parlando dei rapporti fra la religiosità 
della Riforma e il capitalismo, dopo qualche incertezza che lo porta a distinguere 
in modo non ben chiarito fra capitalismo e spirito capitalistico, il B. conclude con 
l’esplicito riconoscimento che l’operosità creatrice portata in primo piano dal calvini- 
smo è riservata ancora ad individui di eccezione: che erano nel Rinascimento i prin- 
cipi e gli eroi, e sono nel metodismo e nel puritanesimo i grandi imprenditori e cava- 
lieri di industria. Questa infatti è la linea direttiva della ricostruzione del Battaglia, 
e che occorre mettere in rilievo al di là dei particolari punti sui quali si potrebbe 
consentire o dissentire: la ricerca del progressivo superamento della antitesi classica 
fra pensiero e lavoro, fra intellettualità e manualità, in una visione unitaria e orga- 
nica dell’attività umana. 

Ma quando sembra che il B. abbia trovato tale agognata unità nell’ambito della 
filosofia idealista, ecco che viene richiamata la riserva avanzata fin dalle prime pagine, 
e si spende la seconda parte del volume a mostrare come ogni compiuta definizione 
razionalistica, ogni atteggiamento che concili in nome dell’unità e della sinteticità 
della attività spirituale l’urto fra l’uomo che lavora e il mondo che gli oppone resi- 
stenza, lascia un ineliminabile residuo irrazionale. 

Il B. profila così due atteggiamenti puntualmente contrastanti del pensiero mo- 
derno: da una parte quella che egli chiama la tradizione razionalistica hegeliano- 
marxista, la quale esprime la fiducia che tutte le antinomie poste dal lavoro, ormai 
identificato con la vita stessa, sono eliminabili ad opera dell’uomo; dall’altra l’irra- 
zionalismo, rappresentato sopratutto dall’esistenzialismo, che mostra quanto tale 
fiducia sia fallace o ipocrità e che richiama l’ individuo al senso disperato della sua 
solitaria esistenza, rosa dal dubbio sulla finale sorte umana. Tutta la problematica 
ormai tipica del lavoro viene discussa alla luce di questo contrasto. Così per gli 
hegeliano-marxisti le macchine e la tecnica saranno sicuro strumento di progresso e di 
liberazione umana, fino alla previsione di uno stato in cui la macchina affrancherà 
l’uomo da ogni aspetto penoso del lavoro; ma per gli irrazionalisti-esistenzialisti 
le macchine non potranno che accentuare il nostro processo di « cosalizzazione », tra- 
sformandosi addirittura in mezzo per l’« annichilimento » del nostro essere (Jaspers, 
Marcel). Lo stesso per quanto riguarda la pena e la gioia nel lavoro: gli hegeliano- 
marxisti punteranno decisamente su un lavoro tutto gioia, che elimini gli attuali 
dissidi; e gli esistenzialisti ricorderanno invece che il lavoro è e non può essere 

‘ che pena, dispersione senza scopo del nostro essere. 

Bisogna a questo punto avvertire che il B., pur riconoscendo valide le accuse 
‘mosse all’hegelismo-marxismo dall’esistenzialismo, contesta poi a quest’ultimo la ca- 
pacità di ricostruire all'uomo una visione del mondo che dia ancora un qualche senso 
‘alla vita. In questa reintegrazione di valori pare invece voglia impegnarsi egli stesso. 
Di fronte infatti ai conflitti che il lavoro determina (in particolare quello fra pena 
‘e gioia) e di fronte alla constatazione che i doni della « cultura disinteressata » sono 
preclusi al popolo (ma questa affermazione così recisa fatta a pag. 245 non può non 
lasciare stupiti, dopo aver letto le critiche mosse dall’A. a tutte le concezioni che 
giustificano in base a un qualsiasi principio filosofico la « dualità dei ceti »), di fronte 
dunque a tutte queste contraddizioni il B. cerca la via di uscita sul piano dell’attività 
morale. E al valore etico individuale e, ancor più, sociale del lavoro, sono dedicate 
‘alcune delle più interessanti e convincenti pagine del libro. Tuttavia nemmeno 
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sul piano etico si raggiunge, secondo il B., una compiuta conciliazione. Infatti ‘ci 
troviamo subito di fronte a un nuovo contrasto: quello fra la libera e gioiosa 
espansione della personalità nel lavoro, da una parte, e il duro senso dell’obbligazione 
e del dovere da compiere nel superare un limite fatalmente risorgente, dall’altra. 
Qui però la posizione del B. che vuole contemporaneamente tenere conto delle esi- 
genze dell’ idealismo e dell’esistenzialismo, dà luogo a una certa ambiguità di espres- 
sione: infatti non è chiaro se questo limite sempre rinascente sia il tradizionale non-io 
dell’ idealismo, o sia davvero qualcosa di cieco e di irrazionale, materia intrinsecamente 
diversa e ribelle a ogni inglobamento in una visione compiutamente razionalistica. 
Comunque, il B. prosegue mostrando come tutti i tentativi di conciliazione operati 
in sede giuridica, pedagogica, politica, siano destinati al fallimento: sul piano poli- 
tico, in particolare, egli mostra di considerare pienamente valido il dilemma tra 
la libertà che conduce alla disuguaglianza e l'uguaglianza che uccide la libertà. 

Quali sono dunque le conclusioni del B.? Egli, anche se con qualche oscilla- 
zione, respinge sia l’aprioristica negazione dell’ irrazionale, sia l’assunzione virile 
di esso « come il nostro triste e consustanziale retaggio », poichè questa non sarebbe 
che una forma mascherata di « abdicazione morale >, sia infine l’evasione attraverso 
mistiche forme di esperienza privilegiata. Crede invece lA. di poter far leva sulla 
«ragione vitale» di cui per la prima volta ha parlato Ortega y Gasset, e alla quale 
viene affidato il compito di non darla vinta all’ irrazionale assoluto e demoniaco, ma 
di riuscire in un certo modo a imbrigliarlo e a comprenderlo in una visione più ricca 
e meno sclerotica di quella consentita dalla vecchia ragione. « Lavoro, dunque, che 
si nutre di una ragione vitale e su di essa procede ai suoi compiti mediativi ». Ma 
questo punto di approdo si rivela ancora una volta instabile, e la mediazione che 
il lavoro tesse tra esigenze etiche e mondo maligno si scopre irrimediabilmente in- 
capace di compiutezza: «non c’è impegno etico che tenga ad assicurare il lavoro, 
non c'è ragione vitale che lo avvii e lo potenzi; una radicale limitazione lo segna, 
un margine lo restringe, un residuo ne consegue... ovunque un residuo, Occorre pren- 
derne atto». Il che, veramente, assomiglia molto a quella «assunzione virile» 
prima respinta come «abdicazione morale ». 

Una discussione approfondita del molto materiale messo al fuoco dal B. por- 
terebbe assai lontano e certo fuori dei limiti di una recensione. Ma, oltre alle os- 
servazioni fatte nel corso della esposizione necessariamente sommaria, è da porre 
in rilievo come, mentre non si può non apprezzare lo sforzo unitario, di considerazione 
totale del lavoro come centro della vita umana, messo in atto dal B., si rimane poi 
perplessi di fronte al modo con cui viene intesa la problematicità che dissolve l’unità, 
quella unità idealistica giustamente considerata fittizia, ma che pure era stata presen- 
tata quasi come il legittimo termine ad quem dello svolgimento precedente. Il B. si 
è mostrato giustamente molto sensibile a tutto. ciò che la realtà della nostra epoca 
continuamente ci getta in viso a smentita delle idilliche composizioni e degli speculativi 
superamenti, e con altrettanta sicurezza ha individuato la contraddizione che esiste 
nella società moderna tra l’esaltazione del lavoro come dignità suprema dell’uomo 
nuovo e la schiavitù del lavoratore. Ma piuttosto che riaffermare la fiducia nella 
possibilità di superamento di quegli ostacoli che, posti dall'uomo, dall’uomo stesso 
possono essere tolti trasformando la società umana, ha preferito, in ultima analisi, 
considerare il dissidio fatale e irrimediabile. Forse la completa assimilazione del 
marxismo all’hegelismo (che del resto si lega con un certo sforzo alla interpretazione 
‘economicistica data dal pensiero di Marx in altra parte del libro) può essere anno- 
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verata fra le cause che gli hanno impedito di trovare altra via di uscita che non fosse 
quella di sostanziali concessioni all’ irrazionalismo, dal quale egli stesso cerca poi di 
svincolarsi attraverso il principio, in verità non ben chiarito, della « ragione vitale ». 


CLAUDIO PAVONE 


Gumo Morpurco TAGLIABUE, Le strutture del trascendentale, Milano, Bocca, 1951, 
pp. 358. 


Il libro si autodefinisce: « Piccola inchiesta sul pensiero critico, dialettico, 
esistenziale» (Kant, Hegel, Jaspers, Heidegger, Abbagnano), di cui lA. intende 
rintracciare, al di sotto della struttura sistematica, la comune costante critica. Tale 
costante è appunto il trascendentale che l’A., in contrasto con la tradizione dialet- 
tica italiana che lo concepisce come attività e funzione, definisce « come un metodo 
‘o un rapporto di pensieri». Precisare tale concetto di trascendentale è compito in 
fondo dell'intero libro e soprattutto di quell'’ampia parte di esso che è dedicata 
a Kant: in sostanza si può dire che per lA. il metodo o logica trascendentale, di- 
stinguendosi dalla indagine propria dell’empirismo e dalla ricerca propria del razio- 
‘nalismo, e perdendo con ciò ogni carattere di inventio in senso galileiano e carte- 
siano, si pone come logica giustificativa o legittimativa di una necessità che trapassa 
e si fonda in una universalità, di un fatto che si fa diritto: per cui quella necessità 
perde ogni carattere empirico e quella universalità, a sua volta, da semplice gene- 
ralità, diviene norma obbligatoria. Che cosa tutto questo voglia significare, con- 
cludendo i percorsi di molti e complessi argomenti, ce lo dice infine lA. stesso senza 
reticenze: «ogni metodo nasce sempre da una avventura personale che tende a 
prospettarsi come una avventura eterna: sia una critica dell’ intelletto, o un sistema 
della ragione, o una analisi dell’esistenza ». L'atteggiamento comune consiste dunque 
nel metodo giustificativo o deduzione trascendentale: da Kant ad oggi tale metodo 


«avrebbe cangiato il filosofare in un processare, la ricerca in una autenticazione: la 


filosofia con ciò acquisterebbe un valore schiettamente morale, spalancandosi al 
futuro. Così nascerebbero le strutture (« modi di articolarsi della realtà per un 
pensiero sistematico ») nel pensiero trascendentale degli autori esaminati: strutture 
che sistematicamente costituiscono bensì una ontologia, ma non una metafisica, la 
quale è, dinanzi a quella, dogmatica, in quanto come metafisica manca del senso del 
trascendentale, non è più cioè una metodologia. Un tale. concetto esistenzialistico 


‘di metodologia (metodologia che fa tutt'uno con l’uso del metodo) implica natural- 


mente tutta una critica al pensiero filosofico tradizionale, che VA. lascia soltanto 
intendere: ciò crediamo che nuoccia alla perspicuità del saggio, in cui, a dire il vero 
non sembrano sufficientemente spiegati i concetti di « metafisica » e di « ontologia », 
come quelli d'altronde di «necessità» e di «norma». L’ontologia infatti ha un 
senso solo se è metafisica, se cioè oggettivamente coglie la struttura dell’ Essere: 
altrimenti è costruzione arbitraria, o almeno problematica. In quest'ultimo caso 
sembra che essa, come costruzione, debba scadere alquanto in importanza e cedere 
piuttosto il passo alla propria stessa problematicità: questo è per noi autentico pro- 
blema filosofico, quella al contrario costruzione legittima solo entro i limiti della 
propria caducità e dommaticità (ma tuttavia non inutile, come d’altronde inutile 
non è la letteratura quando non si eriga a metodo filosofico). L'aver trascurato un tale 


aspetto del problema ha indotto l'A. a prendere troppo alla lettera l’ idealismo ita- ’ 


e 
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liano, cui mancherebbe appunto la coscienza del trascendentale nel senso già accen- 
nato. L’Atto gentiliano non mira infatti a sostituire allo sforzo critico hegeliano 
un principio metafisico creazionistico se non appunto per dare alla realtà la sua 
condizione attuale o, se si vuole, la sua giustificazione trascendentale, che in Hegel 
non sembrava ancora compiuta: non tenendo presente, al di qua della metafisica 
dell’attualismo, la sua fondamentale esigenza critica, si rischia, ci sembra, di rica- 
dere nel più astratto oggettivismo e prendere per conquiste gli aspetti più deboli 
e più arbitrari dello stesso esistenzialismo. 

Il nodo del pensiero trascendentale comunque va ricercato, secondo l’A., nel- 
l’approfondimento kantiano (e via via fino ad Heidegger) della logica — e questo 
è forse l'aspetto più notevole del libro — nel suo articolarsi nei tre principi del- 
l’ identità, della contraddizione, e del terzo-escluso di cui in sede di logica formale 
non si vede l’implicarsi e il sintetizzarsi nel principio del terzo-escluso o dell’esau- 
stione. Kant non ne tratta invero esplicitamente, ma l'A. rintraccia tale scoperta 
attraverso l'esame della kantiana tavola dei giudizi, in cui il giudizio disgiuntivo 
(esaustivo) costituirebbe il tramite dell’ intelletto con la ragione, e conterrebbe quindi 
già in sè la motivazione per il passaggio dall’esperienza alla totalità incondizionata. 
Così s’ intende meglio, dinnanzi a Kant, la posizione dello Hegel per il quale la 
logica diviene senz’altro logica dell’ intero. Passando poi all’esistenzialismo, 1A. 
mostra come l’importanza dei principi logici, nella nuova accezione (non più pura- 
mente strumentale) data loro dal pensiero trascendentale, non venga affatto meno: 
sicchè si può parlare di una logica delle passioni, dei comportamenti, delle deci- 
sioni ecc. quanto di una logica dei giudizi. La scoperta del principio si esaustione 
non si può dire d’altronde che non abbia qualche precedente: e l'A. ci ricorda infatti 
che «a non poter pensare il relativo senza l’assoluto, il contingente senza il neces- 
sario, siamo stati abituati fin dal Monologium di S. Anselmo... ». L’esigenza è sempre 
una; ma nel pensiero trascendentale, appunto, colta con tanto maggiore rigore e 
consapevolezza. 

EMILIO GARRONI 


TuLLio Mocno, La filosofia, Firenze, La Nuova Italia, 1951, pp. 266. 


La tesi fondamentale a cui il saggio del M. si ispira è che «la realtà, nella 
semplicità della sua concretezza, non abbisogna del commento di alcuna filosofia > 
(p. 3); per cui a tale saggio sembrerebbe, in verità, convenire piuttosto il titolo di 
Antifilosofia, se quell'argomento non si fondasse d'altronde su di un palese equi- 
voco, non essendo possibile infatti parlare di realtà semplice e concreta se non in 
schietta sede filosofica. Noi siamo. abituati, a dire il vero, da troppo tempo ad una 
concezione, dirò, teologica della Filosofia come la stessa suprema realtà: ed è salu- 
tare, in tal senso, una riflessione critica sul concetto stesso di filosofia al fine di 
ricondurla entro i suoi propri confini. Ma è assurdo negare, oltre la connessione 
metafisica filosofia-realtà, anche quell’ imprescindibile connessione problematica, ri- 
fiutando la quale non si può non cadere in un massiccio dommatismo e accogliere 
per pura realtà una nostra semplice presupposizione, che nel M. peraltro è affatto 
esplicita: l'essere cioè il reale nella sua totalità cosiffatto, e proprio cosiffatto in 
quanto il nostro pensiero riproduce esattamente il reale (p. 224). Quando si rifletta 
davvero intorno a codesta impossibilità di evadere il vivente mondo della filosofia, 
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saltando a piè pari, contraddittoriamente, al di là della ricerca, e si voglia tuttavia 
parlare ancora di « struttura metafisica della realtà >, non si potrà limitare il com- 
pito della filosofia al semplice toglier di mezzo gli errori che accidentalmente il 
pensiero avrebbe nel corso della storia fabbricati, ché tolti gli errori non rimane 
la realtà, ma assolutamente nulla: e si dovrà piuttosto porre, come ha mostrato, 
il Carabellese, un rigoroso problema della filosofia nel suo problematico e pro- 
gressivo disvelare il reale. Se un tale concetto di filosofia sia possibile e quali diffi- 
coltà esso incontri ora a noi non interessa (tanto più che vorremmo, personalmente, 
domandarci in primo luogo se sia possibile parlare di struttura della realtà), sem- 
brandoci qui sufficiente aver indicato quale via, secondo il nostro avviso, si dovrebbe 
seguire quando si voglia filosoficamente intraprendere, come il M., quella che con- 
duce alla realtà. 

Comunque per il M. la filosofia non nasce storicamente per alcuna sua intrin- 
seca necessità: essa nasce su di un iniziale errore contingente (che poteva essere 
o non essere) e si perpetua nella lotta contro il rinnovarsi continuo della contraddi- 
zione nascente da quell'errore. Esso consisterebbe, nel ritener la realtà un aggregato 
di determinazioni reciprocamente impenetrabili, delimitate da un invalicabile confine 
metafisico, e nel conseguente distinguere la cosa dalle sue qualità, prive come tali 
di propria estensione, ed avrebbe nascimento più antico della primitiva problematica 
greca nella confusione di identità e di giudizio, attribuente alla prima, che è pecu- 
liare della matematica (intorno alla quale il M. ha pagine felicissime), il valore di 
conoscenza effettiva, di giudizio di verità in senso proprio. Tale confusione sarebbe 
resa possibile dal fatto che la identità matematica non è psicologicamente ovvia 
se non in alcuni casi elementarissimi: per cui il processo matematico sembra essere 
non semplice descrizione, quale esso è, ma dimostrazione e acquisizione «quindi di 
verità nuove. Trasformato lo pseudo-giudizio matematico in giudizio effettivo, era 
inevitabile concludere, secando il M., nella entificazione della pluralità d'esperienza: 
donde il problema molteplicità-unità della speculazione presocratica. 

Il M. traccia così una rapida storia della filosofia, secondo il punto di vista 
accennato, ritrovando nella stessa confusione di matematica e realtà il sorgere del- 
l’universale matematizzante socratico e platonico: e, sempre sotto il segno dell’er- 
rore iniziale (le cose giustapposte), arriva fino ai nostri giorni, a Croce e Gentile, 
che ne sarebbero ancora inficiati; togliendo via via l'occasione di chiarire teoreti- 
camente, e spesso con notevole acutezza, i problemi storicamente generantisi. Noi 
non possiamo naturalmente addentrarci nella esposizione e discussione minuta del 
saggio, di cui abbiamo già delineato i motivi fondamentali. Vorremmo solo per- 
metterci una domanda marginale: donde mai ha tratto il M. la bizzarra convinzione 
che il Gentile, elevando il pensiero ad atto della realtà, gli avrebbe attribuito « bensì 
di porre tutte le determinazioni della realtà », ma avrebbe poi dimenticato « (piccola 
dimenticanza) di includere [tra quelle] il tempo»? Con ciò il Gentile avrebbe im- 
maginato «che il preteso atto non ponesse già il tempo, ma fosse esso stesso nel 
tempo >. 3 

Il M. coerentemente conclude con la fine della filosofia, ma in senso opposto 
a quello hegeliano: la filosofia si metterebbe semplicemente da parte avendo esaurito 
il proprio contingente ufficio polemico. «Il filosofo, dopo tanto cammino, ha con- 
quistato la sua vittoria: può finalmente abbracciarsi alla realtà, sentirne sul petto 
il calore, vedere le cose con occhi tornati puri; come se gli errori metafisici non 
fossero mai stati» (p. 263). E la realtà è per il M. la ricchezza delle sue distin- 


ù 
% 

ti 
t 


MIRA I MERE CORR e O RN * . LI cile N x L. 
TUA PENTA : A vot 


| RECENSIONI 73 


zioni che sono tutte individue e concrete, «questo albero», «il. giallo», « tutti-i- 
cavalli >, in quanto appunto si distinguono, come determinazioni occupanti una: certa 
estensione reale, da quell’individuo che esse non sono, insieme a cui coprono, per 
così dire, l’estensione di tutta la realtà. La quale, in verità, sembra che assai diffi- 
cilmente possa, con tali criteri, essere concepita; poichè come realtà intera non è, 
a non volerla contraddittoriamente ridurre a parte di sè (come dice lo stesso M., 
pag. 15), una determinazione individua e ‘concreta essa stessa. Ma se la realtà è 
l’ indistinto, anche se internamente distinta, essa sfuma in un concetto oscuro € 
dommatico : difficoltà a cui speciosamente tenta di sfuggire il M. definendola (ib.) 
somma delle estensioni delle sue distinzioni, dove la concepibilità della realtà intera 
come somma non è che un sofisma fondato sulla duplice accezionè del concetto di 
distinzione, una volta preso come distinzione dall’altro e una volta come distinzione 
in sè. Al dilemma non si può dunque sfuggire: o la realtà, così come la conce- 
pisce il M., ha un senso e allora essa deve presentarsi distintamente, negandosi per 
ciò stesso come realtà, o in tale forma non si presenta, e allora si deve riconoscere 
che quel concetto di realtà è un mito oscuro quanto almeno il melissiano concetto 
di infinito che il M. stesso ritiene affatto inintelligibile: e in ogni caso di realtà 
sembra che non si possa parlare. Se il M. si fosse accorto di tale difficoltà sarebbe 
stato assai più cauto nel porre una volta per sempre la sua realtà come la realtà: 
e si sarebbe accontentato, se mai, di prendere atto del presentarsi problematico 
dell'esperienza nelle sue concrete distinzioni (il cui concetto, sovrattutto in sede 
scientifica, potrebbe essere . utilizzato assai proficuamente per una più profonda 
criticizzazione della ricerca scientifica nella misura in cui questa non si sia ancora 
liberata di ogni dommatico residuo metafisicizzante), lasciando ancora aperto pe- 
raltro il problema della sua ricomprensione nella totalità: per cui sembra che si 
abbiano buoni motivi per ritenere affatto inesaurito il compito della filosofia, e 
proprio di quella filosofia di ‘cui il M. fa la storia. Che, se questa dovesse proprio 
considerarsi esaurita, non si vede affatto come la mente umana, una volta affisata 
la realtà, possa poi « impigliarsi in nuove contraddizioni » e la filosofia « ricominciare 
da capo il-suo ufficio liberatore» (p. 5). 
EMILIO GARRONI 


N 


A. Banri, M. Dar Pra, G. PRETI, P. Rossi, Problemi di storiografia filosofica, 
Milano, Bocca, 1951, pp. 140. 


Il libro consta di quattro saggi, nati dall'esigenza comune agli autori di reagire 
alla rigidezza schematica della dialettica di Hegel; esigenza che nellà storia del 
pensiero si è fatta sentire da più parti, dallo storicismo al marxismo. 

La continuità e la discontinuità, il comporsi e ;il rompersi dell’equilibrio dei 
vari fattori umani, sociali e teoretici che concorrono alla formazione di un sistema 
filosofico, sono per il Banfi, autore del primo saggio (« Osservazioni sul naturalismo 
antico >), i « poli» reali, le « costanti oggettive» fra cui si articola dialetticamente 
la storia ed i soli concetti in cui ci sia la possibilità di spiegare come determinate 
esigenze siano infeconde in un certo tempo e feconde in un altro. Lo scritto vuol 
appunto accertare questo pensiero col mostrare le ragioni per cui le esigenze naturali- . 
stiche, già implicite nelle mitologie e nelle cosmologie orientali, siano rimaste in- 
feconde al tempo di Democrito, benchè da questo fossero state portate ad un note- 


74 RECENSIONI 


volissimo grado di chiarezza, e solo oggi trovino un terreno favorevole al loro 
sviluppo. Le ragioni stanno nel fatto che ai tempi di Democrito mancava la neces- 
saria mediazione delle condizioni sociali, e, invece, era presente l’ incapacità di assi- 
milare i progressi tecnici che il naturalismo offriva, come era da aspettarsi in una 
« società a base servile ». Ora, per la dialettica storica, alla élite culturale si è sosti- 
tuita la coscienza del proletariato, il quale « ereditando radicalmente la funzione di 
universalismo progressivo sfuggita alla borghesia... trova nel naturalismo materialista 
la forma della propria coscienza universale costruttiva». In questo ricollegare il 
materialismo storico alle antiche posizioni naturalistiche sta, a nostro avviso, l’ inte- 
resse principale del saggio. 

In una problematica più generale si muove lo scritto di Dal Pra intitolato 
«Logica teorica e logica pratica nella storiografia filosofica ». L’ indagine si con- 
centra su come sia possibile fondare un'effettiva storiografia, senza cadere nel teo- 
ricismo. Teoricistica è ogni filosofia che si fondi su un «dato supremo» con la 
pretesa che esso esaurisca la realtà. Quali sono le conseguenze nel campo storio- 
grafico? Ogni vera storia oltre che possedere un’ intrinseca unità deve essere 
massimamente comprensiva del passato e capace della massima apertura verso il 
futuro. L’A. mostra come il teoricismo non soddisfi a queste richieste per la 
commisurazione che esso fa della storia al proprio dato supremo, per l’ intro- 
duzione nella storia del concetto di errore, per la minima apertura, infine, 
lasciata al futuro, essendo stato conosciuto il dato esaustivo dell’essere: «tutte 
le filosofie teoricistiche son filosofie del giudizio universale, son filosofie da valle 
di Giosafat ». Il dato supremo si pone come principio metastorico, eterno e logi- 
camente si cade in una pseudostoria, poichè, essendo «senza tempo, è piuttosto una 
geografia che una storia». È d'altra parte un fatto che nessun dato supremo riesce 
ad esaurire l'essere, e questo fatto induce l'A. a «considerare il valore dell'essere 
non come possibile oggetto di conoscenza, quanto come possibile compito pratico della 
ragione » e allora «si profila appunto un trascendentalismo possibile della prassi ». 
Il carattere di possibilità indica che non è anch’esso un dato supremo, ma « un’ ini- 
ziativa trascendentale libera»; in quanto pratico esso è poi capace della massima 
comprensione verso il passato e della massima apertura verso il futuro. La garanzia 
di questo trascendentalismo è però solo negativa (nessun teoricismo può impedirlo) 
ma non positiva, poichè diventerebbe anch'esso una forma di teoricismo. Ma proprio 
per questa giustificazione negativa se il ‘trascendentalismo della prassi elimina i 
difetti del teoricismo, non può però indicare un indirizzo positivo al lavoro sto- 
riografico. 

Preti, autore del terzo saggio, si pone il problema della « continuità e discon- 
tinuità nella storia della filosofia ». La tesi della continuità è la più «ingenua», 
poichè svuota la storia della filosofia di significato e di contenuto, niente altro essa 


‘ riducendosi che ad un continuare i sillogismi iniziati da quelli che ci hanno pre- 


ceduto nel tempo, trascurando la diversità dei parametri (cioè delle condizioni) in 
cui, nel fluire del tempo, concretamente si pongono i problemi. Nè più valida è la 
tesi della discontinuità che «rischia di cadere nella ’ filastrocca di opinioni’ o nel 
’ miracolo’ di un pensiero che vien su dal nulla», e che, ancor di più farebbe per- 


dere significato al concetto di storia. Hegel ha indicato il solo modo di risolvere 
l’antinomia, col porsi su un piano superiore ad essa, perchè ne accoglie, dialettizzan- S 
. dole, le esigenze. Liberando la concezione dello Hegel del legame della metafisica 


idealistica, si ha, scrive l’A., che «la reale dialettica delle strutture del pensiero è 
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la dialettica delle strutture sociali » e solo a questo patto è possibile unificare ritmo 
dialettico e tempo empirico, dando un vero significato alla storia. 

Il quarto ed ultimo saggio è stato scritto dal Rossi « Per una storia della sto- 
riografia socratica >, per mostrare la grande svolta che Hegel operò nell’ intendere 
l'affascinante e singolarissima figura di Socrate sulle visioni « mitico-poetiche » e 
« moralistiche » della precedente storiografia, avendo colto la profondità della crisi 
che Socrate incarnò; « Socrate era così riportato alla vita del suo tempo, immerso 
in una radicale storicità». Ma, in questo modo, c'era il rischio di spersonalizzarlo. 
Kierkegaard e Nietzsche vollero andare incontro proprio alla persona di Socrate « nel 
tentativo di rivivere — su un piano metastorico — quella sua intima coerenza di vita 
e quella sua esperienza di umanità che sono una sola cosa con la sua filosofia ». L'A. 
conclude col mostrare, attraverso larga informazione, come l’esigenza odierna della 
storiografia socratica tenda al « dialettico rapportarsi » di questi due motivi. 


GABRIELE GIANNANTONI 


ARMANDO CARLINI, Alla ricerca di me stesso, Firenze, Sansoni, 1951, pp. 127. 


Nell’esaminare criticamente il proprio pensiero, l'A. ripercorre il cammino 
compiuto dalla prima sua posizione, oscillante tra la filosofia del Croce e quella del 
Gentile, fino al raggiungimento di quello che egli stesso definisce uno « spiritualismo 
realisticamente orientato contro l’ idealismo dei miei maestri ». 

Istanze fondamentali nella sua ricerca teoretica sono anzitutto il problema del- 
l’esistenza di noi a noi stessi, che lo porta ad introdurre nell’atto gentiliano un 
principio pratico, di vita, distinto da quello conoscitivo, nel quale soltanto, secondo 
il Carlini, si risolverebbe l’atto stesso, ed, in secondo luogo, il problema di un prin- 
cipio teologico, in cui si appunti il duplice senso del mondo umano, della conoscenza 
e dell’azione, pur rimanendo distinto il carattere della sua trascendenza. 

Questa duplice istanza opera nel pensiero del Carlini fin dal suo primo lavoro: 
La vita dello Spirito (1921). 

Successivamente all'esame di questa prima opera, egli rievoca la esigenza di 
giustificare dialetticamente la sua posizione, tentando di liberarsi dagli schemi del- 
l’attualismo e particolarmente dal rigido schema dialettico di soggetto-oggetto, che è 
alla sua base, ed orientandosi verso una dialettica più elastica, che meglio può defi- 
nirsi col termine (già ricorrente nella Logica del Gentile) di « dialettismo », inteso 
come «armonia fatta di contrasti e vicendevoli assorbimenti» di tutti i problemi 
dello spirito. Motivo ispiratore di questo dialettismo è l’ idea teologica, che conduce, 
attraverso una interpretazione del trascendentale in Kant, verso una soggettività 
assoluta. 

All’ inizio del decennio 1932-42 si affaccia il problema estetico, che per il Carlini 
si configura come problema del contrasto tra il senso dell’ interiorità e quello dell’este- 
riorità nell'esistenza umana. Tale problema sfocia nella teoria della « mitologicità 
del reale» riassumibile nell’affermazione che noi, nel problema del reale, viviamo e 
pensiamo il problema di noi stessi. 

Nella ricerca storico-teoretica del problema della personalità il Carlini pone 
due aspetti della personalità: quello dell’autocoscienza come sensibilità pura e quello 
della corporeità, che immette la personalità nell’esistenza di fatto, facendola diventare 


< persona >. 
Analizzata la sua opera più matura e sistematica: Lineamenti di una concezione 


! 
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realistica dello spirito umano (1942), l'A. si sofferma sul problema pratico, che si ri- 
solve per lui in un problema essenzialmente sociale, e conchiude definendo la sua 
teoria come uno spiritualismo « esistenziale e problematico », ma non nel senso del- 
l’esistenzialismo che ignora la spiritualità, nè del problematicismo che ignora la fede, 
bensì come « consapevolezza critica del problema dell’esistenza ». 


GIGLIOLA CAPORALI 


Giuseppe Tarozzi, L’ infinito e il divino, Bologna, Cappelli, 1951, pp. 354. 


L’A. espone nel corso dell’opera le molteplici esperienze, attraverso le quali 
è passato dal positivismo ad un teismo spiritualistico. Esperienze riassumibili, anzi 
culminanti nell’adesione ad un naturalismo che risale alla tradizione del Rinascimento 
e sopratutto al Galilei e al Bruno, e nel quale vengono innestati due elementi, l’ idea 
dell’ infinito e quella dell’ inesteso, già operanti nella concezione positivistica, per 
quel tanto almeno, fa notare il T., che l'Unità della coscienza di Ardigò rende le- 
gittima una simile interpretazione. 

Un siffatto naturalismo, sottolinea VA. nel riepilogare il contenuto del volume, 
non è però assimilabile al panteismo stoico o bruniano, né al panteismo di Spinoza: 
in esso opera piuttosto «... l’idea di Dio come infinito di potenza e di amore; che, 
già attuato nella Creazione, si continua nell'Universo per le vie innumerevoli che... 
gli sono offerte là dove la natura si presenta come immateriale, cioè nello inesteso, 
sopratutto in quello che è nell’ individuo umano come coscienza e anima» (p. 349). 
Questo naturalismo si viene a conciliare con le filosofie idealistiche, giacchè è pos- 
sibile, secondo il T., dare al pensiero un significato «ontologico e religioso », libe- 
‘rando l’ idealismo dalla immanenza, ma «per una via che ci è indicata da una delle 
esigenze a cui esso ha obbedito » : l'esigenza cioè di attribuire al pensiero un’ infinita 
capacità di creazione. 


ItALO CUBEDDU 


Prero MARTINETTI, Il compito della filosofia, Torino, Paravia, 1951, pp. XXXI-135. 


I cinque saggi di cui consta questo volumetto — i due primi inediti, gli altri da 
tempo non ristampati, come nota il Borsa, che ha curato l'edizione — se non 
apportano molto di nuovo a chi già conosca il pensiero del Martinetti, possono nella 
loro chiarezza giovare a chi ne intraprende lo studio. 

Quella del Martinetti è una concezione in cui il reale è un Assoluto, un tra- 
scendente di cui la storia ed il mondo non sono che manifestazioni fenomeniche, 
concezione nutrita dal ripensamento del Cristianesimo, sopratutto nelle sue forme 
ereticali, della filosofia indiana e greca e del neokantismo; una concezione metafisica, 
insomma, ma che forse ha di proposito trascurato di porsi in rapporto con le grandi 
correnti del pensiero contemporaneo. 

Ma quanto il vigoroso e nobilissimo senso etico del M. potesse superare 
i limiti del pensiero che lo avviluppavano in contraddizioni apparentemente inestri- 
cabili, è provato e dalla sua concreta concezione della libertà e dalla fervida fede 
nei valori della cultura. : 

Premessa al volumetto è una nitida esposizione, opera del Borsa, che tratteggia 
vivamente e chiaramente il pensiero del Martinetti, e ci fa rivivere dinanzi la sua sim- 
patica e vigorosa figura morale sdegnosa di oppressione e costrizioni. 


FRANCA CAMISA 


EI 
È 
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Aucusto Guzzo, Germinale, VI, Discorsi 1938-1950, Torino, Edizioni di Filosofia, 
1951, pp. VIII-185. 


Ha ritenuto opportuno il Guzzo, accanto ai volumi in cui ordinatamente viene 
esponendo i risultati di una ricerca attorno all'esperienza de l’uomo, di offrire, in una 
sesta raccolta di scritti, un gruppo di conferenze, comunicazioni, discorsi ed articoli 
già apparsi in riviste, in atti di congressi, o in altre pubblicazioni, dal 1938 al 1950. 

Appaiono pertanto raggruppati insieme dodici scritti di vario argomento, il 
cui carattere germinale giustifica il titolo sotto il quale sono compresi. Di essi alcuni 
rimandano ad opere già pubblicate; così Verità e universalità (1949) a L’io e la 
ragione (1947), e La persona umana (1948) a La moralità (1950). Altri preannunciano 
opere non ancora apparse; così Aiòn e chronos nell'arte e nella vita spirituale in 
genere (1941), Contemplatività e contemplabilità dell’arte (1942) e Il concetto di arte 
(1947) anticipano un volume su L’arte; mentre Matematica e fisica (1943) e Il mo- 
mento pascaliano della filosofia (1942) costituiscono i germi rispettivamente di un 
libro su La scienza e di uno su La religione. 

Completano la raccolta due scritti sul problema della filosofia (Z/ concetto di 
«attualità » dei filosofi classici e Dopo la filosofia dell’esistenza, l'uno del 1940, l’altro 
del .1939), altri due scritti riguardanti problemi di carattere pedagogico o etico 
(Dell insegnare e dell’'imparare e Scuole del Duemila, entrambi del 1938) e uno 
scritto di carattere generale L’eroe e l’uomo (1940), dal quale dovrebbe risultare, 
secondo l’esplicita intenzione dell’A., lo spirito informatore di tutta la sua opera. 

In questo gruppo di scritti il Guzzo, che già in Giudizio e Azione (1928), di- 
scostandosi dall’attualismo gentiliano, aveva affermato l'esigenza d’ intendere una 
pluralità ‘spirituale di soggetti, persegue una critica di certe tesi idealistiche, in nome 
di una concretezza che rimanga aderente alle forme dell’esperienza umana. 

La sua filosofia vuol essere dunque un richiamo alla realtà, per così dire effet- 
tuale, dell’uomo, riguardato nel suo essere naturale e in quella sua «collocazione 
nel mondo nella quale egli vive definendo il suo pensiero », svolgendo la sua ricerca, 
formulando la sua definita esperienza, creando il suo mondo estetico quale imitazione 
e cioè approfondimento e prosecuzione dell’opera d’ immaginazione produttiva della 
natura stessa. 

Da questo punto di vista il Guzzo respingerà pertanto l’idealistica ipostatizzazione 
di un soggetto universale o di una assoluta ragione; così come denuncerà la falsità di 
ogni tipo di dialettica che pretenda risolvere il pensato nel pensiero e tolga quindi 
l'oggetto alla ricerca, svuotandola di contenuto e significato. 

Chè il ragionare, infatti, come ogni altra attività spirituale — dice il Guzzo — 
è atto di ricerca, indigenza iniziale, processo implicante dubbi incertezze errori e 
quindi processo individuale, che ha significato e valore solo sul piano di una esperienza 
umana, dove la verità indica corrispondenza di un certo esito a una certa previsione 
e presenta carattere di universalità soltanto entro ben precisi termini, date certe pre- 
messe, nell’ambito di una definitiva formulazione. Ed è processo tale che richiede, 
d’altra parte, il riconoscimento di una oggettività al pensato nel pensiero, se è vero 
che il pensiero, lungi dal trascorrere da un pensato all’altro, abbandonando il primo 
per il secondo, in una capricciosa insofferenza di ogni stabilità o limite, insiste sul 
pensato, vi s' immerge, lo approfondisce, lo corregge e lo interpreta nella sua ‘vali- 


.‘dità e nelle sue intrinseche ragioni. 
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In questa aderenza al concreto, la filosofia dunque non dovrà sovrapporsi con 
sue costruzioni all'esperienza; nè, tanto meno, di essa sarà risoluzione in un supe- 
riore « momento filosofico » che inveri, riassumendola, tutta la vita spirituale. Filoso- 
fare è, per contro, interpretazione dell'esperienza, ricerca della sua possibilità e cioè 
del suo significato ; in una parola problematizzazione integrale del reale, coscienza cri- 
tica che non si sostituisce, ma intimamente si aggiunge alla consapevolezza che è 
propria di ogni atto spirituale umano. 

Non soltanto questa è tuttavia per il Guzzo la filosofia, o, come egli preferisce 
chiamarla, il filosofare. In uno degli ultimi scritti della raccolta — Il momento pasca- 
liano della filosofa — proponendo un neo-pascalismo, il Guzzo introduce infatti un 
concetto della filosofia tale che implichi necessariamente, in una scelta, l'apporto della 
fede perchè la filosofia si costituisca come vera filosofia; concetto questo che comporta 
qualche difficoltà, se per fede non s'intende soltanto l’atto con il quale il pensiero 
si pone o quel sentimento che è intima adesione del pensiero a se stesso. 


GrorcIio CURTI GIALDINO 


Marino GENTILE, Il problema della filosofia moderna, Parte Prima, Brescia, « La 
Scuola > ed., 1950, pp. 91. 


Riconosciuto che il pensiero moderno costituisce di per sè un problema, in 
quanto «grado teoreticamente necessario della ricerca filosofica », l'A. tenta di indi- 
viduare gli elementi costitutivi della moderna filosofia, e crede di poterli ravvisare 
nel matematismo e nella esigenza critica, affermata per la prima volta da Cartesio. 

Matematismo e ricerca critica, secondo l’A., si vengono via via componendo, 
nei diversi momenti di sviluppo del pensiero, in modo tale che il primo elemento 
sia di spinta al tempo stesso e di arresto allo svolgimento del secondo; il mate- 
matismo, in altre parole, dissolve bensì le basi dell’antica filosofia, ma imbriglia le 
possibilità del criticismo, proprio: per la necessità, ad esso intrinseca, di essere 
accolto come un presupposto. 

Questa tesi, avverte il G. nella prefazione, non è molto dissimile da quella 
del Brunschvicg, per il quale (Les étapes de la philosophie mathématique) il mate- 
matismo di Cartesio, Galileo e Newton costituisce il tessuto della civilisation mo- 
derne; ma se ne allontana proprio in quanto riconosce la funzione di arresto as- 
solta dal matematismo stesso; non solo, ma anche perchè accoglie un altro motivo, 
il disegno del regnum hominis, eredità del Rinascimento, come costitutivo della 
moderna civiltà : della quale l'A. si pone così in grado di investire, nella sua indagine, 
gli aspetti non solo speculativi, ma anche etico-sociali. 

L’indagine del G. coglie via via il congiungersi ed opporsi di matematismo e 
criticismo nei diversi pensatori, da Galilei a Bacone, a Cartesio, da Spinoza agli 
occasionalisti, da Locke a Leibniz e finalmente a Kant, cui è dedicato l’ultimo ca- 
pitolo di questa prima parte della trattazione. 

Assai convincente ci sembra il capitolo su Cartesio, per il quale si presenta 
davvero discutibile «l'ipotesi che il processo del pensiero cartesiano muova, an- 
zichè dall’ io alle verità matematiche, dalle verità matematiche all’ io » (p. 25). Così 
come era necessario insistere sulla funzione limitatrice del presupposto matemati- 
stico nella lockiana distinzione tra qualità primarie e qualità secondarie; il che 
permette un nuovo accostamento tra razionalismo ed empirismo, troppo spesso opposti 
tra di loro da un giudizio ormai consacrato nella storia della filosofia. 
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Resta tuttavia il fatto che la tesi del Gentile si presenta assai audace e, 
sviluppata com'è con un’evidenza così drammatica della vicenda di matematismo e 
criticismo nella storia della filosofia moderna, fa pensare ch’essa sia limitata da una 
troppo rigida schematicità intrinseca alla sua stessa struttura, ed incapace perciò 
di piegarsi a cogliere tutti gli aspetti ed i motivi del pensiero moderno. Il Gentile 
mostra però di essere ben consapevole delle difficoltà cui va incontro; difficoltà 
che, come egli stesso avverte nella prefazione, si faranno assai gravi nella seconda 
parte della sua opera, dove cercherà di dimostrare che il residuo di matematismo 
accolto acriticamente da Kant trapassa nell’ idealismo a limitarne lo sviluppo critico; 
e nella terza, dove il positivismo sembra rendere più semplice il compito dell’autore, 
ma s'impone ancora in tutta la sua complessità il problema del rapporto idealismo- 
matematismo; giacchè il Gentile vorrà, a conclusione della sua tesi, « rendere più 
esplicito quel neo-umanesimo, che costituisce... la soddisfazione dell’esigenza del 
regnum hominis e la critica fondamentale del matematismo, con cui l'annuncio del 
regnum è stato intrecciato nella filosofia moderna ». 

La considerazione che, nel quadro complessivo dell’opera del G., il punto più 
delicato e centrale della trattazione sta proprio nella dimostrazione della funzione 
limitatrice del matematismo in seno all’ idealismo arresta qui logicamente il nostro 
discorso; ed attendiamo la pubblicazione della seconda e terza parte dell’opera per 
cercare di stabilire a quali positivi risultati conduca questa tesi certo strana, ma assai 
interessante di Marino Gentile. 


ITALO CUBEDDU 


GerHARD KRANZLIN, Existenzphilosophie und Panbhumanismus, Schlehdorf am 
Kochelsee, Bronnen-Verlag, Obb. 1950, pp. 250. 


Il Dr. Kranzlin é animato dalla ferma persuasione che l’ idealismo non abbia 
fatto ancora il suo tempo e sinceramente crede che, o l’avvenire apparterrà ad esso, 
o addirittura non sarà. Questa convinzione ha così salde radici nell'animo del 
nostro Autore, che la generosa lotta da lui ingaggiata in favore di una restaura- 
zione dell’ idealismo, pur datando dal lontano 1936 (anno che vide andare alle stampe 
la sua prima umfangreich opera sulla Filosofia dell’uomo infinito), non accenna 
ancora a placarsi. Il libro che qui presentiamo rappresenta una fase matura di questa 
lotta; ché, esposta la propria definitiva filosofia nel suo Sistema del Panumanismo 
(1949), il Dr. Kranzlin la sottopone ora al severo collaudo dell’Existensphilosophie. 

Kierkegaard, Husserl, Scheler, Heidegger e Jaspers sono qui chiamati a te- 
stimoniare, tra l’altro, che «la più alta missione della filosofia consiste nella lotta 
contro il sensualismo e il materialismo dell’uomo comune » (p. 244), e che le geistigen 
Realititen del Giusto, del Bene, del Bello e del Divino possono trovare un rifugio 
sicuro solo nel quadro di una concezione idealista. 

Prendendo la difesa di quei «grandi», tradizionali valori a cui ogni per- 
sona dabbene deve oggi inchinarsi, se vuole salva la propria reputazione, il no- 
stro Autore non rinuncia, peraltro, a prospettare una tesi ardita e conturbante; 
e pensa che la fenomenologia e l’esistenzialismo non appartengano — come per lo 
più si crede -— al generale processo di dissoluzione della filosofia classica, ma 
formino, al contrario, un grande, concorde anelito verso una restaurazione dell’ ideali- 
smo. Non so quanti potrebbero sottoscrivere che « Heidegger ha straordinariamente 
contribuito al risveglio del pensiero idealistico del nostro tempo» (p. 239), o che 
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«la moderna filosofia dello Spirito deve essere straordinariamente grata a Max 
Scheler» (p. 38), o infine, che « Husserl è un precursore di una nuova filosofia 
idealista» (p. 53); ma ho l'impressione che, sostenendo una tesi del genere, l’Au- 
tore sia incorso in un grossolano malinteso. Perché, se è certamente vero che i temi 
salienti di quelle filosofie si rivelano, in ultima analisi, ancora confinati in una pro- 
blematica di tipo idealista, é anche e più vero che ciò accade, per così dire, contro 
lo spirito e le intenzioni di quei sistemi, che vorrebbero superare l’ idealismo e fini- 
scono, invece, solo coll’esasperarne le antinomie e renderne più drastiche e crude le 
interne contraddizioni. La grande diversità che corre tra il momento storico in 
cui è fiorito l’idealismo classico e l’epoca in cui si sono formate e diffuse le correnti 
fenomenologiche ed esistenzialiste, assegna a ciascuno di questi movimenti — non 
vé dubbio — caratteristiche e connotati particolari; tuttavia, nei limiti in cui é 
possibile fissare una continuità tra questi moti di pensiero, va detto che fenomenologia 
ed esistenzialismo appaiono manifestazioni più o meno rilevanti di quella crisi gene- 
rale in cui si dibatte tuttora la filosofia speculativa. Ciò spiega non solo l’abbassa- 
mento del livello « scientifico » e il carattere apertamente mitico, che agevolmente si 
riscontrano in queste filosofie, ma rende altresì ragione di come esse siano, piuttosto 
testimonianza di un profondo smarrimento, anziché diagnosi e superamento di esso. In 
questo senso, credo, va inteso anche il carattere di «ritorno alle origini» che con- 
trassegna sempre, più o meno intensamente, l’esperienza e la formazione dei cinque 
autori esaminati dal Kranzlin. 

Come Kierkegaard riprende i motivi irrazionalisti ed estetizzanti di uno Ha- 
mann o le esperienze mistiche e oscure della religiosità arcaica, e Husserl, attraverso 
Brentano e Bolzano, risale alle fonti dell’ontologismo scolastico, così Max Scheler, 
fattosi dapprima cattolico, volge poi le spalle alla Santa Romana Chiesa per predi- 
care una teologia panica, in cui il mondo é preda di un geistblinde dynamische Prinzip 
des Drangens (p. 67). Come Jaspers, dopo le sue incursioni nella terra amara del nichi- 
lismo, torna ora all’ossequio zelante dei miti biblici, così Heidegger, nei suoi ultimi 
scritti, riscopre Dioniso e le divinità della terra. Ma, proprio perché quell’ontologismo 
a cui si volgevano Husserl e Scheler era già stato domato dal vecchio Kant, e i de- 
moni e il dio astruso di Kierkegaard o l’« assurdo » di Jaspers erano stati anzitempo 
esorcizzati da Hegel e messi a lavorare al servizio del mondo, così ciascuno di questi 
tentativi, sotto la veste sgargiante della novità, appare oscillare tra la più aperta 
involuzione nel mito o la ripetizione incerta e contradittoria di vaghi motivi ideali- 
stici. Kranzlin ha scambiato ingenuamente queste sopravvivenze dell’antico per anti 
cipazioni del futuro e ha creduto che tutti questi pensatori avessero a cuore solo 
una cosa: rimettere sulla cattedra Hegel. In Scheler, profeta della «spinta vitale», 
dei Triebe e dei vari Dringe, ha scorto — bontà sua — un Pionier des Geistes, un 
uomo dai grandi meriti « scientifici » (p. 75); in Husserl, solo perché si era liberato 
del mondo sensibile con una battuta di spirito, mettendolo fra parentesi (la famosa 
Einklammerung), un teorico nientemeno dell’umanizzazione del mondo (Vermensch- 
lichuing der Welt); in Kierkegaard, il pensatore che ha dato una base « scientifica » 
al Cristianesimo (eine neue wissenschaftliche Rechtfertigung des Christentums). L’ in- 
genuità dei professori tedeschi, si sa, é grande e talvolta anche funesta nelle sue 
conseguenze, Eppure, in questo caso, il Kranzlin € tratto forse in errore non solo dal 
suo naturale, che si rivela già a prima vista semplice e inesperto, ma probabilmente 
anche da qualcosa d’altro. Perché — si rifletta — la tesi che Scheler e Heidegger 
e tutti gli altri hanno lavorato in fondo per 1’ idealismo, non. si regge, forse, solo a 
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patto di voler ignorare che v’'é stata una crisi dell’Hegelismo e che questa crisi € 
stata seria e non casuale? Kranzlin di questo, € vero, non parla; non ci dice perché 
e come questa crisi si é manifestata. Solo in un punto fa un accenno: «il sensualismo 
e il materialismo, dopo la morte di Hegel, sollevarono la testa in alto come mai 
prima » (p. 244), ma queste brevi parole, in fondo, dicono tutto. L'Autore pensa, 
evidentemente, che il materialismo — e sia pure quello storico e dialettico — non entri 
nella storia; pensa che l’« antico avversario» abbia il potere solo di oscurare e 
contaminare, in un certo momento, talune verità, ma non la forza di porle in crisi. 
Dopo che l’idra € tornata a levare il capo, riprende tale e quale l’antica lotta per 
domarla. Dopo Hegel idealista, vengono Kierkegaard, Husserl, Scheler, Heidegger, 
Jaspers, tutti neoidealisti, che riprendono in santa pace a dimostrare come esista solo 
l'Uomo infino, l’Ueberindividuelles e null'altro all’ infuori di lui. Poiché il nemico era 
da poco tornato a mostrarsi, si capisce — insinua il nostro Autore — perché feno- 
enologia ed esistenzialismo gli abbiano, dapprima, fatto delle concessioni e solo a 
poco a poco abbiano potuto riaversi dallo smarrimento e riproporre le antiche, in- 
tatte verità; perché mai i loro «splendenti pensieri », il loro imposantes subiectiv- 
idealistisches System si sia talvolta smarrito nel cinismo (p. 241) e perché, infine, 
il loro culto dell'umanità, anziché « elevare l’uomo trascendentalmente », lo abbia ab- 
bandonato in preda alla barbarie. Ora, però, le cose sono cambiate: la teoria del- 
l’elettricità e la fisica quantista hanno debellato il mondo esterno, la materia (p. 242). 
Possiamo stare finalmente tranquilli. Siamo tutti puri spiriti. « Il nostro cuore (oh il 
deutsches Gemiit!) € il più bel congegno che Dio abbia fatto » (p. 250). 
Ce ne dà garanzia il dr. Kranzlin e il suo Panumanismo. 
Lucio CoOLLETTI 


Pierre LacHIÈZE-Rey, Le moi, le monde et Dieu, (Collection «Philosophie de 
l’esprit >), (seconda edizione), Paris, Aubier, 1950, pp. 254. 


Questo recente libro di P. Lachièze-Rey professore all’Università di Lione, 
ci inganna alle prime pagine, col suo aspetto divulgativo e «facile»: in realtà 
esso si fa via via più serrato e all'esposizione e al discorso succede una critica 
ricca e originale. Tale carattere si accentua in questa nuova edizione per l’ag- 
giunta di alcuni articoli nei quali, da punti di vista differenti l'A. è tornato sul 
suo argomento. 

Il Lachièze-Rey, infatti, che ha pubblicato apprezzati e densi lavori su Kant 
e Spinoza e ampi articoli su Cartesio, Platone e Blondel, nella speranza di poterci 
dare quanto prima «un tableau plus complet, plus détaillé et plus concret» del suo 
tema ha voluto ristampare il volume esaurito aggiungendovi gli articoli scritti nel 
frattempo affinchè potessimo avere una idea anticipata della sintesi finale: sintesi 
che merita di essere attesa con vivo interesse e per ciò che promette e per i dubbi 
che varrà a chiarire. 

Le moi, le monde et Dieu vuol essere un superamento del kantismo, di cui 
accetta posizione e premesse : ambizione non nuova ma piena di nuove prospettive 
ove si pensi che l’A. è un cattolico e tale carattere, se non interviene nel corso 
della trattazione, qualifica necessariamente quelle esigenze di superamento. 

Il kantismo del Lachièze-Rey è dunque, come dicemmo nei confronti del 
realismo, del senso comune, totale e senza riserve; i primi capitoli del volume, 
dedicati alla «Critica del realismo del senso comune», alla « Rappresentazione 
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del mondo esteriore» all’«Io costruttore» ripetono, in modo efficace, il rifiuto 
dell’ idea come stato secondo e tracciano lo schema dell’attività della spontaneità dello 
spirito e le operazioni dell’ io costruttore: e a ciò si aggiunge, conclusione legittima, 
la critica della scienza. 

Le preoccupazioni dell'A. riguardo a Kant: dare consistenza ontologica del- 
l’io kantiano e superare il panteismo « naturale» di ogni dottrina dell’ iniziativa 
spirituale sono strettamente legate fra loro: la critica delle ragioni che portano al 
panteismo è infatti centrata sulla illegittima riduzione dell'io a Mic et nunc, a 
effimera manifestazione di una legislazione eterna laddove esso non è possibile che 
come rapporto fra la legge eterna e la sua manifestazione: « La nécessité et l’univer- 
salité dont il sagit ici ne sont donc nullement une nécessité et une universalité dans 
lesquelles nous saisirions une transcendance relativement à nous-mémes, une regulation 
qui se poserait audessus de nous d'une manière impersonnelle et qui s'imposerait à 
tout sujet en général; cette nécessité et cette umiversalité expriment simplement l'in- 
variance du sujet comme tel, le conformisme de ses propres operations les unes aux 
autres dans un méme dessin fondamental, relativement è une méme constante, à une 
méme loi struciurale de constitution et de progrès qui est lui-méme et qui n'est 
pas autre chose que lui-méme. Bref, elles ne font que traduire la nature du sujet 
comme tel et ne conduisent par là à l’admission en lui d’aucune présence étrangère ». 
Ancora esso non può costituirsi che per un inaccettabile riferimento dell’attività 
spirituale dell’ interno della coscienza, a una forza sopracosciente, utilizzando cioè 
un procedimento ipotetico che se è comodo e legittimo per la scienza non lo è 
certo per la metafisica. 

Ma soprattutto la sagesse panteistica non può darci un ideale valido: riallac- 
ciandosi alla migliore tradizione francese lA. sa qui che per arrivare al teismo 
deve porsi al centro della realtà e delle esigenze personali umane, al di là degli 
schemi e delle ipotesi scientifiche. Il potere di «multiplier sans cesse les jeux des formes 
de l’univers par la création toujours rénouvelée des hypothèses et de théories scien- 
tiphiques — les jeux des formes morales et sociales par l’invention et le perfection- 
nement illimités des types d’organisation de la conduite individuelle et collective — 
le jeu des formes ésthètiques par la variation inepuisable des arabesques affectives 
et qualitatives >» e la coscienza stessa di questo potere sembra insufficiente a definire 
tutto lo spirito: concepire l'autonomia costruttiva come tutto lo spirito significherebbe 
chiuderci eternamente fra due limiti, la materia da organizzare da una parte, la 
attività che organizza dall’altra: « condamnés à fabriquer des actes des societés des 
machines nous ne pourrons jamais évader de ce qui nous caractérise sans retour» : 
la coscienza di questa nostra possibilità è legata ed ordinata alla coscienza dell’ in- 
sufficienza, eterno richiamo ad una trasformazione e ad una pienezza che non pos- 
siamo raggiungere da soli. 

L'invalidità del panteismo ci appare così, con l’ insufficienza del programma 
da realizzare, col carattere effimero e passeggero della coscienza staccata dalla 
eternità della verità, con la solitudine finale dell’uomo, chiamato a chiudersi nel suo 
io organizzatore: fra la sufficienza strutturale che permette la costruzione di un 
universo formale e l'insufficienza che obbliga a fare appello ad una personalità 
superiore carattere fondamentale della natura dell’uomo è piuttosto il. secondo. 

Più ancora che kantiana a questo punto la posizione del L. R. si descrive 
come una posizione blondeliana soprattutto tenendo conto di quanto da altri angoli 
visuali è scritto negli articoli aggiunti: difficile ricondurre ad una breve unità di 
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esposizione tutte le ricche notazioni dell’A., difficile anche restarne completamente 
soddisfatti. L’ Io ancora, come gli è stato detto, è troppo disincarnato di fronte al 
mondo per una posizione cattolica, malgrado anche le correzioni dell’articolo « L’ini- 
tiative spirituelle concrète» e la perplessità cattolica di fronte all’ idealismo, che 
non è certamente dovuta all’ idea della spontaneità dello spirito, mi pare debba restare 
finchè fra l’io e il mondo il rapporto resti quello qui tratteggiato, al quale, d’altronde, 
lungi da portare lumi efficaci, l’articolo citato sembra portare una modifica difficil- 
mente accordabile. 

Tuttavia queste deficienze sono indubbiamente date dal carattere non definitivo 
del lavoro: la posizione è in sè pienamente legittima e ricca di possibilità; però pare, 
di fronte a questo nuovo tentativo, che Blondel, cui del resto il L. R. si riferisce come 
a maestro, pur nella sua trascuranza del kantismo, avesse una posizione, analogà, ma 
formulata tecnicamente in modo più convincente e stabile. 


PaoLa GarortI DE BIASE 


Bruno Narpi, I! problema della verità - Soggetto e oggetto del conoscere nel pensiero 
antico e medievale, Roma, Editrice « Universale di Roma », 1951, pp. 68. 


Il problema più difficile del realismo aristotelico, come di ogni altro ingenuo 
realismo, è quello del rapporto tra soggetto e oggetto nell'atto del conoscere. Se in- 
fatti si dà all'oggetto una esistenza propria, estramentale, si è sempre costretti ad am- 
mettere che, nell’atto del conoscere, l’oggetto è presente nel soggetto sicchè, come 
dice Aristotele, taùtò 6 vos xai vontov (Met., 1072 b, 21). Ma quale è in questo 
‘caso il rapporto tra l'oggetto o meglio, in termini aristotelici, tra l’etdog dell'oggetto 
presente nel soggetto, e l’eldòos dell'oggetto in sè? Se nel soggetto l’ eldog ha una 
esistenza diversa da quella che ha nella realtà estramentale, chi potrà dire di cono- 
scere quest’ultima e non solo l’ etdog presente nel soggetto? Insomma come raggiun- 
gere la realtà, una volta sdoppiata tra in sè ed in noi? 

Questo problema, che necessariamente nasce da ogni dogmatismo realistico, fu vi- 
vamente sentito dai filosofi medievali che, nel cercarne la soluzione, finirono, come 
era fatale, per liberarsi dall’aristotelismo. 

La storia, da Aristotele fino ai teologi del secolo XIV, di questo fondamentale 
problema gnoseologico, ha tracciato il Nardi con la consueta acutezza e la ben nota 
erudizione, nel volume recentemente edito. Dopo aver chiarita la formulazione del 
problema del conoscere in Aristotele, ove il soggetto è fondamentalmente passivo, 
‘e in Agostino, ove si delinea una prima intuizione dell’attività sintetica del soggetto, 
il Nardi segue lo sviluppo nel Medioevo del delicato problema del rapporto soggetto- 
‘oggetto nell'atto conoscitivo. 

L’autore dimostra come, soprattutto per opera dei teologi francescani, il problema 
della specie (£t90c) arrivò alla sua massima esasperazione: se infatti, dissero ‘alcuni, 
perchè si compia l’atto del conoscere è sufficiente la presenza in noi della species 
cognoscibilis, può avvenire — de potentia Dei absoluta — che si conosca ciò che. al 
di fuori del soggetto non esiste; non è infatti contraddittorio che una potenza supe- 
riore all'uomo (anche il diavolo diranno alcuni teologi e poi Cartesio) susciti in 
noi l’eîdog di un oggetto che non ha realtà estramentale. Questa la conclusione 
di Occam, Pietro d’Auriol e d'altri (pp. 39 sgg.). 


La via al completo scetticismo era aperta (p. 49): l’ ingenuo realismo aristo— 
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telico era giunto all'ultima, catastrofica conclusione; era la fine necessaria di una 
gnoseologia che all'atto del conoscere presupponeva una realtà fuori del pensiero. 

Per evitare lo scetticismo non vi era che abbandonare la pretesa di raggiungere 
una chimerica realtà al dilà di quella conosciuta: si doveva cioè negare tutta la mac- 
chinosa metafisica che Aristotele aveva eretto in poderoso sistema. In questa, che è 
la via maestra del pensiero moderno, si erano avviati nel secolo XIV alcuni teologi, 
e anzitutto Nicola d’Autrecourt sul quale il Nardi dà delle dense pagine, ricche di 
acute considerazioni. 

A questo punto, un problema importante si pone allo storico: qual’è il rapporto 
tra i teologi del secolo XIV e gli uomini del Rinascimento e in generale qual’è la 
loro influenza nella formazione del pensiero moderno? Per il Nardi, al secolo XIV va 
riconosciuto il vanto della scoperta del soggetto che, liberato da tutto il mondo 
metafisico aristotelico, ha ritrovato la sua autonomia e si è posto al centro dell’uni- 
verso come principio unificatore del molteplice; lo stesso non può invece dirsi delle 
umanistiche esaltazioni della dignitas hominis che, sotto un manto retorico, lasciano 
il soggetto schiacciato da tutta la vecchia realtà metafisica (pp. 58-59). E tuttavia, 
crediamo, il problema rimane aperto : l’ intuizione bruniana, il razionalismo di Cartesio, 
l’empirismo di Galilei o di Hume può forse ricollegarsi alle discussioni teologiche del 
secolo XIV? Solo la risposta a questo problema permetterà di valutare, nella sua 
complessità, il Rinascimento italiano. 

TuLLIO GREGORY 


PH. DELHAYE, Une controverse sur lame universelle au IX siècle (Analecta Mediae- 
valia Namurcensia), Namur 1950. 


Solo da una breve citazione del Mabillon era fin qui nota la polemica svoltasi 
nel IX secolo tra Ratramanno della Corbie e un discepolo di Macario Scotto sul 
problema della unità e molteplicità delle anime umane: Scotto e l'anonimo suo 
discepolo sostenevano che «tutti gli uomini sono, nella sostanza un solo uomo, e 
tutte le anime razionali sono, nella sostanza, un'anima sola ». Ciò aveva fatto pen- 
sare a molti storici della filosofia medievale, dal Renan in poi, ad un preaverroismo 
nel secolo IX; altri invece, ed in particolare il Nardi, avevano sostenuto che, non 
potendosi parlare di averroismo in un tempo in cui non si conosceva nè il De anima 
di Aristotele nè tanto meno il commento averroistico, doveva certo trattarsi di una 
polemica collegata al problema degli universali, parteggiando Macario Scotto per 
la soluzione realistica del problema stesso. 

Ora il fortunato ritrovamento del P. Lambot ‘del trattato De anima ad Odonem 
Bellouacensem di Ratramanno della Corbie contro l'anonimo discepolo di Macario, 
permette di conoscere con precisione i termini della polemica e dà ragione a coloro 
i quali avevano intuito trattarsi di un aspetto particolare della polemica sugli 
universali. 

Il Delhaye, dalle citazioni di Ratramanno, ha ora ricostruito con cura i ter- 
mini della polemica. Per primo l'anonimo discepolo di Macario scrisse una Disputatio 
monachi bellouacensis sostenendo la sua tesi della unità sostanziale di tutte le anime, 
appoggiandosi a un testo di S. Agostino (De quantitate animae XXXII. P.L. 32, 
1073); contro quest'opera Ratramanno scrisse una Brevis responsio, su incitamento di 
Oddone, prima abate di Corbie poi vescovo di Beauvais: allora l'anonimo chiese 
dei chiarimenti in merito con una Petitio, cui Ratramanno rispose (Parvus libellus) ; 
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ma neppur questo deve aver soddisfatto il discepolo di Macario che tornò sull’ar- 
gomento con un nuovo scritto, come possiamo arguire dal De anima ora ritrovato 
di Ratramanno il quale rimprovera al suo avversario d’ insistere nell’errore malgrado 
la sua seconda risposta. 

Così dunque la polemica, che si conosceva solo per una citazione del dotto 
Maurino, ci è nota ora nei suoi termini essenziali; e, in attesa che il Lambot dia 
l'edizione dell’opera di Ratramanno, ci sono sufficienti gli ampi brani pubblicati 
dal Delhaye. 

Il legame tra questa polemica sulla unità e molteplicità delle anime ed il pro- 
blema degli universali, è ben messo in evidenza dall’A.; è quindi strano che, ricor- 
dando le opere del Renan e del Duhem, scriva: «non possiamo scartare a priori la 
possibilità di una influenza aristotelica sulle tesi discusse nell’opuscolo di Ratramanno » 
(p. 11); ed ancor più strano è che, come sembra, il Delhaye non distingua bene 
il monopsichismo (un’anima sola in tutti gli uomini o addirittura in tutto l'universo) 
dalla dottrina averroistica (unità dell’ intelletto possibile): vero è che, purtroppo, 
questa distinzione non è ancor bene nota a molti altri storici della filosofia. 


TULLIO GREGORY 


Marro Dar Pra, Nicola di Autrecourt, Milano, Bocca, 1951, pp. 195. 


Nicola di Autrecourt è un filosofo del XIV secolo, che i manuali di Storia della 
Filosofia onorano appena di qualche cenno. Fu allievo dell’averroista Giovanni di 
Jandun e di Ockam, e da essi attinse la sua fondamentale tendenza critica, a volte 
propriamente scettica, che gli valse anche una condanna dall’autorità ecclesiastica. 
Scrisse commenti ad Aristotele, di cui fu un accanito avversario, e al Liber Sen- 
tentiarum del Lombardo. Ha in comune con Ruggero Bacone la tendenza ad intro- 
durre in filosofia il metodo scientifico e matematico. 

Questa sua tendenza critica è stata felicemente messa in evidenza dal Dal Pra, 
che ne segue con esame attento la problematica, ponendo l’accento sui punti che più 
possono riscire interessanti per quanto riguarda la posizione storica di Nicola 
di Autrecourt. Questi punti si possono, secondo l’autore, concentrare intorno a tre 
problemi fondamentali : 

a) il problema della fede, che Nicola finisce per porre come problematica a 
causa del suo fondarsi sulla tradizione; 

b) il problema dell’evidenza, che viene posta, precedendo Cartesio, come 
l’unico e solo criterio di verità; 

c) il problema, finalmente (ed è quello che più interessò il nostro filosofo), 
della metafisica: qui Nicola, per poter salvare il suo problematicismo logico (fon- 
dato su di un probabilismo simile a quello degli antichi Accademici) è costretto 
a riconoscere come problematica non solo la metafisica aristotelica, ma anche la pro- 
pria critica ad essa, e quindi la propria metafisica. 

Tirando le somme, l’autore riconosce, e non senza fondamento, in Nicola 
di Autrecourt un precursore di certi aspetti della problematica moderna, e in parti- 
colare della sua tendenza critica rispetto alla possibilità stessa della metafisica e della 
filosofia in genere. Non per niente egli fu chiamato, da qualche storico, «lo Hume 
medievale » : peccato che a quei tempi non esistesse, accanto allo Hume, un Kant da. 
risvegliare, quattro secoli prima, dalle profondità del sonno dogmatico! 

ANTONIO CAPIZZI . 
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GiuLio Bonarepe, Saggi sulla Filosofia Medioevale, Torino, S.E.I, 1951, pp. 468. 


Il carattere frammentario dei saggi (quasi tutti su Tommaso e sul francescano 
Pietro Olivi) che costituiscono questo lavoro non ci consente un’esposizione rias- 
suntiva di un libro storicamente accurato e ricco di citazioni. La parte più interessante 
è la ricerca, tentata nell'ultimo capitolo (pp. 415 sgg.), del punto di incontro e 
di sutura tra la filosofia medioevale e quella che chiamiamo moderna. La soluzione 
(se soluzione e non nuovo problema si può chiamare), è questa: che questo punto 
di sutura non esiste, perchè tra filosofia medievale e moderna non si riscontra quella 
differenza sostanziale che divide invece sia l’una che l’altra dalle concezioni classiche. 
La filosofia moderna non può e non potrà mai non dirsi cristiana, perchè il Cri- 
stianesimo è il fondamento su cui poggiano perfino le più spregiudicate e « moderne » 
negazioni di esso. 

ANTONIO CAPIZZI 


ANTOINETTE ViriEUuX-RevMonDp, La logique et l’épistémologie des Stoiciens. Leurs 
rapports avec la logique d’Aristote, la logistique et la pensée contemporaines, 
Chambéry, « Lire », senza data, pp. 331. © 


L’opera della Virieux non va, nè nelle pretese nè nei risultati, al di là di un 
attento lavoro di raccolta e di inquadramento storico. Il suo unico merito è quello di 
avere, di fronte alle tendenze (Bréhier, Hamelin, ecc.) che fanno della logica stoica 
uno sterile e pappagallesco sottilizzare sui canoni fissi dell’Organon aristotelico, 
cercato una maggiore, se non originalità, per lo meno varietà di ispirazione e di 
derivazione in questa logica e nei suoi sviluppi particolari. Questa varietà viene 
ricercata nella tendenza eclettica che secondo l’autrice sarebbe propria dello Stoici- 
smo anche antico: in tal modo tutto ciò che sfugge alla diretta derivazione da Ari- 
‘stotele andrebbe interpretato, oltre che come un’ influenza di concezioni fisiche, soprat- 
tutto come derivazione da teorie platoniche o da scuole contemporanee. Merita un 
particolare rilievo, infine, il tentativo di rintracciare influenze stoiche in alcune con- 
cezioni logiche del pensiero antico e moderno: tentativo che si riduce però ad un di- 
segno, e che andrebbe maggiormente approfondito e sviluppato. 

ANTONIO CAPIZZI 


Troporico MoRrETTI-COsTANZI, L’ascesi di Coscienza e l'argomento di S. Anselmo, 
Roma, Editoriale « Arte e storia », 1951, pp. 79. 


Esaminando alla luce dell’Ontologismo moderno l’Ontologismo di Anselmo, 


l’autore vi scopre un contenuto nuovo e più profondo. L'aspetto immanentistico del- 
l’argomento anselmiano è, appunto, solo un aspetto, ma non lo esaurisce: l’appello a 
Dio come principio necessario del pensare non è l’affermazione di un panlogismo 
che prescinda dalla via tutta interiore e immediata dell’esperienza mistica, ma anzi 
ricomprende in sè l'apparente irrazionalismo dell’ascesi, e proprio attraverso questa 
ascesi, superata solo in quanto attraversata e sofferta, attinge la propria concretezza 
razionale, e non più solo intellettuale. Monito al pensiero contemporaneo, dove ode 
e ascesi si sforzano di giudicarsi a vicenda. 


ANTONIO "CAPIZZI i 
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Enrico VipaL, Saggio sul Montesquieu, Milano, Giuffrè, 1950, pp. 223. 


Il lavoro del Vidal, apparso oggi nella collana dell’ Istituto di filosofia del 
diritto diretta da Giorgio del Vecchio, ci giunge gradito e per l’approfondita ricerca 
dalla quale è maturato, e perché certamente destinato ad aprire la discussione su di- 
versi punti del pensiero montesquiviano. 

Il Vidal parla infatti in questo suo Saggio sul Montesquieu, di un M. interprete 
del cosmopolitismo «risorto alla fine del Regno di Luigi XIV », cercando in questo 
atteggiamento « l’umanesimo » montesquiviano, e da qui in sostanza prende le mosse 
per studiare l’ importanza dell’uomo nella dottrina del M., (« Nuova aurora del- 
l'istanza umanistica » si intitola il primo paragrafo del V capitolo) e quindi del di- Vas 
ritto e della politica. 

« L’Esprit des Lois — ci dice il Vidal — non è invero soltanto un trattato poli- 
tico. A_ somiglianza della Scienza Nuova, esso è fondamentalmente, nel senso più è 
ampio, un saggio sull'uomo, tanto più apprezzabile quanto più rare sono simili opere, ; 
malgrado che dal Rinascimento in poi non scarseggino davvero ripetute enun- n° 
ciazioni umanistiche. In questo senso la sua riduzione addirittura ad un semplice 
trattato di legislazione, avanzata da chi si lasciò suggestionare dalla mera lettera del 
titolo, non può che rendere ancora più difettoso il punto di vista da cui deve essere 
\guardata quest'opera, per essere rettamente intesa >». 

Rimanendo ancora sulle generali, siamo certamente d’accordo con la esigenza che 
qui il Vidal pone, ma quando questi vuole porre in atto questo richiamo all'uomo mon- 
tesquiviano, non possiamo seguirlo, ché l’uomo del Montesquieu non è l’Uomo con 
la x maiuscola, né tantomeno l’uomo cosmopolita, assumendo questo termine nella 
sua accezione più ampia. L'uomo montesquiviano si presenterà cosmopolita, tenderà 
ad essere uomo senza attribuiti, ma checché si faccia, esso resterà sempre l’honnéte 
homme, cioè a dire la personificazione di quel Terzo Stato che appunto allora ten- 
deva a presentarsi coscientemente sotto un aspetto di universalità. 

Col non tener presente questo, si corre il rischio di mancare di prospettiva 
storica, come accade qui al Vidal, così come, ad. es. quando, poco più avanti, cerca 
un avvicinamento del Montesquieu al Vico, a chi cioè, come il Vico, agì fuori del 
movimento illuminista, come ben notò il Croce. 

La concezione dell’uomo montesquivana, già lo si è notato, non può essere 
scissa dalle esigenze ch’essa rappresenta, né lo stesso Montesquieu può essere visto 
quale «filosofo» da potersi accomunare, su di un piano immaginario, con uomini 
e correnti di altri tempi, come qui ci accade di trovare allorché si parla di uma-. 

- nesimo «risorto >, a tutto danno, come si vede, di quella prospettiva storica alla 
quale più sopra accennavamo. 

Montesquieu fu anch’egli, come Voltaire, Rousseau, Diderot, D'ALmibet capo, 
politico della borghesia francese nel momento in cui essa si accingeva a « fare la sua 
rivoluzione»; anch'egli indirizzò, preparò, la lotta del Terzo Stato, fornendo ad 

esso le armi, e sul piano teorico e su quello politico. 

«Malgré ses défauts, cet ouvrage doit. étre toujours cher aux hommes, parce 

que BAG: a dit sincèrement ce qu'il pense, au lieu que la plupart des écrivains de 

È son pays, à commencer par le grand Bossuet, ont dit très-souvent ce qu'ils ne pensaient 
pas. Il a partout fait souvenir les hommes qu'ils sont libres; il présent à la nature 
humaine ses titres quelle a perdus dans la plus grande partie de la terre; il combat 
la superstition, il inspire la morale >. Così scriveva nel suo ABC Voltaire del- 
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l’Esprit, e questa è per noi un'indicazione preziosa. Malgrado le divergenze che 
potevano esistere tra i due pensatori illuministi — e vedile in questo stesso dialogo, 
ad. es. — vi è qui il riconoscimento di una lotta che è comune, anche se combattuta 
con mezzi diversi e con diversa asprezza. 

Ma il Vidal non vede tutto questo, e si affatica anzi a presentarci un Montes- 
quieu di derivazione italiana, dal Machiavelli da una parte, dal Mattia Doria dall'altra, 
smentendo al tempo stesso una derivazione dal Maffei (v. tutto il cap. IV e prima a 
pag. 78 e seggi). 

Egli non tiene conto però del fatto che il Machiavelli del pensiero politico 
settecentesco è un Machiavelli storicizzato dalla polemica cinque-seicentesca, tra 
machiavellisti ed anti-machiavellisti. 

Quanto al Doria, il Vidal giungerà ad affermarne l’ influenza sul Montesquieu, 
valendosi di tre postulati: 1) la priorità della pubblicazione del Doria su quella 
dell’Esprit des Lois (pag. 99); 2) alcuni passi qui riportati, simili nei concetti, della 
Vita Sociale con altri dell’Esprit (pag. 103); 3) mancanza sistematica di citazione de- 
gli scrittori italiani da parte del Montesquieu (pag. 114). 

Evidentemente l’unico punto di qualche efficacia nella dimostrazione di una tesi 
di priorità e influenza, non è che il secondo, dal quale però in realtà non si rileva 
che questo: essere il Doria come il Montesquieu figli di uno stesso siècle, diret- 
tamente interessati allo sviluppo della loro epoca, e che in alcuni punti (ma quanta 
differenza su altri!) formulavano giudizi simili. La tesi quindi, in ultima analisi, 
servirebbe non già a dimostrare un debito del filosofo di La Brède, ma semmai una 
partecipazione del Doria al movimento illuminista, piena ed aperta, guardandosi bene 
però dal calare questi, intellettuale che vive in Italia, in un clima francese nel quale 
storicamente egli non potrebbe trovare posto. 

In quanto poi alla supposizione di un prestito, da parte di un amico, del libro 
del Doria, o di aiuto ad intenderlo venuto al Montesquieu da amici italiani — tutto 
questo per spiegare la conoscenza dello scrittore italiano — sarebbe bastato al Vidal 
scorrere le pagine del «Journal de Trévoux >, dove avrebbe potuto leggere, nel- 
l’aprile 1732, ad esempio, all'articolo 33°, pag. 657 e più avanti a pagina 672, due ampie 
notizie sul Doria, dalle quali avrebbe appreso anche in quale considerazione questi 
fosse tenuto in Francia: di scrittore dal bello stile, come tutti gli scrittori italiani, 
ma privo di interesse in quanto a contenuto. 

Comunque il libro resta, per chi si appresti ad uno studio montesquiviano, 
contributo utile e proficuo, del che diamo volentieri atto al Vidal. 


SERGIO BERTELLI 


ALAN GEWIRTH, Marsilius of Padua and the medieval political philosophy, New York, 
Columbia University Press, 1951, v. I, pp. XVI-342. 


Di quest'opera sul pensiero di Marsilio da Padova, che fin dalla prima parte 
s'annunzia ricca di riferimenti eruditi e solidamente costruita, si riparlerà diffusa- 


«mente dopo la pubblicazione del secondo volume, che comprenderà il Defensor Pacis 


commentato, e un’ introduzione critica. Qui basti dire che il Gewirt, che è « assistant 


«professor of philosophy» all’Università di Chicago, si dimostra molto informato 
della letteratura critica anche recente, intorno a Marsilio. Giorge De Lagarde, C. W. 
Previté-Orton, Felice Battaglia, sono, come il G. stesso ricorda (p. X) tra gli autori 
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più largamente citati e discussi, E sarà interessante vedere, nella nota che intendiamo 
dedicare ‘all’ intera opera del G., quali concrete prospettive critiche apra il lavoro 
dello scrittore americano, soprattutto rispetto alle conclusioni di G. De Lagarde, 
il cui volume su Marsilio da Padova (Marsile de Padoue ou le premier théoricien 
de l’Etat laique, Paris, 1946) si innesta in una vasta ricerca ancora in corso, sulla 
fine del Medio Evo e sulle origini dell’esprit laîque, che, come è noto agli studiosi, 
ha chiarito assai lucidamente non pochi problemi essenziali per lo storico del mondo 
moderno. Ed in questa prospettiva storica si potrà più concretamente riesaminare 
quel problema, dibattutissimo nella critica marsiliana, della «modernità » o della 
«non modernità » di Marsilio, su cui anche il G. torna a più riprese (cfr. ad es. 
pp. 9-10, 37, e passim), e che, prospettato al di fuori di una concreta situazione 
storica, si dimostra astratto e criticamente infruttuoso. Problemi questi, di inte- 
resse assai vivo, sia per gli studi marsiliani, sia per la possibilità, a cui dan luogo, 
di una ripresa di un discorso concretamente metodologico sulla storia del pensiero 
. politico, sempre utile quando ci si trova di fronte a opere che, accanto a indubbi pregi 
di informazione e di solidità erudita, presentano forti tendenze alla classificazione 
e allo schema. E con ciò si è toccato un punto debole dell’opera dello studioso ame- 
ricano, che una analisi seria ed accurata non potrà non mettere in luce. 


GENNARO SASSO 


E. W. F. TomLin, The great philosophers: The Western World, London, Skef- 
fington and Son, s.a. (1951), pp. 296. 


Storia della filosofia occidentale, questo libro del T., divulgativamente informata, 
in opposizione alla corrente neoempiristica e logicistica inglese, a vaghi criteri ideali- 
sticizzanti. In essa è dato sovrattutto rilievo alla personalità dei filosofi più rap- 
presentativi, di cui sommariamente si espone il pensiero, la vita, la psicologia. Il libro 
non manca di vivacità e talvolta di qualche azzeccato giudizio. Lodevole l’ intento di 
svolgere tale complessa materia senza alterarla e travisarla per troppo amore del 
lettore non specialista: problema assai arduo, codesto, che inevitabilmente incontra 
ogni opera di divulgazione scientifica e in cui quasi sempre essa miseramente naufraga 
con il comune compromesso della false simplicity, destinata, come tale, a non appagare 
né la scienza né il lettore. Perciò il libro potrebbe forse, con qualche opportuno adat- 
tamento, essere utilmente tradotto ‘in Italia per uso delle persone ignare di filosofia. 


EMILIO GARRONI 


DA 
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TraLo LANA, L'etica di Democrito, « Ri- 
vista di Filosofia», 1951, fasc. I, 
pp. 13-29. 


La questione è studiata da un triplice 
punto di vista: da quello filologico del- 
l’autenticità dei frammenti. che interes- 
sano il problema, da quello storico della 
possibilità di ricostruire un sistema etico 
democriteo, e da quello critico della mag- 
giore o minore coerenza di questo siste- 
ma con la fisica atomistica. La conclu- 
sione è che in Democrito noi possiamo 
già trovare una concezione individuali- 
stica della società che apre la via all’ in- 
dividualismo e atomismo etico assoluti 
del Cinismo e delle scuole ellenistiche, 
e che risente forse del relativismo e no- 
minalismo di alcuni sofisti contempo- 
ranei. 

A. CAPIZZI 


ANTONINO PacLIARO, Logica e grammati- 
ca - App. Eraclito B 1, in « Ricerche 
linguistiche », I, 1950, pp. 1-57. 


Non è certo possibile riassumere que- 
sto ampio studio del Pagliaro che costi- 


‘tuisce il prezioso contributo di un lingui- 


sta insigne al complesso problema del 
linguaggio, problema centrale dei mo- 
derni studi di logica. Ci limiteremo in- 
vece a segnalare l’ interpretazione del 
frammento B 1 di Eraclito che, in appen- 
dice allo studio (pag. 39-57), il Pagliaro 
propone. 

Qual'è il rapporto tra nea, éoya e 
héyos in questo frammento che ci offre 
la più ampia documentazione diretta del 


| pensiero eracliteo? 


È da escludere, sostiene il Pagliaro, 


l'opposizione che alcuni hanno voluto ve- 


dere tra nea e goya ; è vero invece, 


«come egli dimostra con la ben nota com- 
| petenza e acutezza filologica, che essi so- 


no i momenti costitutivi del A6yog stesso, 
rappresentando i primi «il processo dina- 


© mico nella sua forma verbale» mentre 


«i secondi ne sono l’aspetto ontolo- 
gico » (pag. 39). 

Questa interpretazione implica non 
solo la distinzione tra mos ed Ovopa 
(il primo indicante l’espressione verbale, 
l’atto linguistico, la fonazione, il se- 
condo invece «il segno in quanto valore 
concreto » e privo di valore assoluto) ma 
insieme la esatta comprensione degli £oya 
che non indicano solo l’agire umano, co- 
me solitamente si traduce, « bensì il reale 
di cui l’uomo concretamente è partecipe » 
(pag. 45) reale che « nella sua funzione è 
in sostanza un complesso di foya » 
(pag. 46); così «gli éoya rappresentano 
l'aspetto ontologico del y6yos (compren- 
sivo dell’ agire umano)» «come gli &ea 
ne costituiscono l’aspetto verbale, l’espres- 
sione»: ed entrambi, parole e fatti, co- 
stituiscono «il dato oggettivo, di cui gli 
uomini fanno esperienza» e sul quale i 
filosofi indagano (pag. 45). 

Con questo frammento che del A6y0g 
distingue il lato «fonico, significante 
(Enea ) e la rispondenza ontologica come 
movimento (èoya)» (pag. 57) si è in- 
teso il fondamento del pensiero eracliteo 
che è nella «identità tra il A6yos parlato 
e pensato e quello reale » (pag. 56) e così 
pure si è in grado di spiegare la posi- 


zione genuinamente eraclitea di Cratilo, 


nell'omonimo dialogo platonico. 
T. GREGORY 


Luci STEFANINI, La nascita del logos 
in Eraclito, « Giornale critico della 
filosofia italiana », 1951, fasc. I, pa- 
gine 1-22. 


Secondo lo Stefanini l’esperienza del 
Logos nel suo aspetto linguistico ispira 
la dottrina eraclitea. Dal valore comuni- 
cativo del Logos-parola Eraclito si è 
levato ad intenderne il valore di legge, 


ordine, misura, unità; ed è sempre la 


esperienza linguistica, l’ infinita varietà 
delle parole, la loro opposizione nonostan- 
te la comune natura che suggerisce ad 
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Eraclito il lato più originale della sua 
intuizione della realtà: la dialetticità del 
reale. 

A. M. G. 


C. J. De VoceL, Examen critique de 
l’ interpretation traditionnelle du Pla- 
tonisme, « Revue de Méthaphysique 
et de morale», 1951, fasc. III, pa- 
gine 249-268, 


L’«interpretazione tradizionale del 
platonismo », che l’autore stigmatizza in 
quattro punti fondamentali, è sostanzial- 
mente una sola: quella che fa di Platone 
un trascendentista e un metafisico impeni- 
tente, dispregiatore accanito di ogni fe- 
nomenicità. Ad essa il De Vogel con- 
trappone, fondandosi sugli ultimi dia- 
loghi, una filosofia platonica dell’ imma- 
nenza che preannuncia in certo modo la 
metafisica di Aristotele, ed è così in grado 
di prevenirne le critiche. 

A. CAPIZZI 


E. M. Bruins, La chimie du Timée, 
«Revue de Méthaphysique et de mo- 
. rale», 1951, fasc. III, pp. 269-282. 


Esamina alcune contraddizioni sco- 
perte dalla critica storica nella «teoria 
degli elementi » del Timeo, e si sforza 
di superarle in base a calcoli matematici. 


AGG. 


FiLippo Costa, I fondamenti della se- 
mantica e la logica aristotelica, « Ri- 
vista critica di storia della Filosofia », 
1951, fasc. I, pp. 27-42. 


Attento esame delle categorie aristo- 
teliche, semanticamente interpretate. La 
logica significativa è, secondo l’autore, 
l’unico possibile sbocco di una logica for- 
male sul tipo di quella aristotelica. 


ARC. 


Eric WeriL, La place de la logique dans 
la pensée aristotélicienne, « Revue de 
Métaphysique et de Morale», 1951, 
fasc. III, pp. 283-315. 


Si ripropone qui il problema del rap- 
porto tra i « Topici» e gli « Analitici ». 
Le conclusioni cui giunge il W. si pos- 
sono così riassumere: i « Topici» non 
sono da considerare un’opera giovanile, 
né un hors-d'oeuvre nel complesso delle 
opere di Aristotele; la dialettica che in 


essi si configura non è identificabile con 
la dialettica dei sofisti, né l’opinione ha 
per A. lo stesso valore che per Platone. 
Il rapporto tra gli « Analitici » e i « To- 
pici» non è in sostanza individuabile co- 
me rapporto scienza-non scienza: « la to- 
pique n'est pas une logique du vrai- 
sembable, du plausible, de l’opinion; elle 
constitue une technique pour estraîre du 
discours le vrai discursif, plus précisé- 
ment pour en éliminer le faux, à partir 
de ces connaissances préalables sans les- 
quelles aucune science ne se congott pour 
Aristote». La sillogistica nell’ambito di 
una siffatta dialettica permetterà di enun- 
ciare le soluzioni « sous une forme pure». 
Ponendosi da questo punto di vista non 
solo sarà possibile, secondo il W., inten- 
dere certe affermazioni sconcertanti degli 
« Analitici » (tale, ad es., quella che di- 
chiara la possibilità di giungere a delle 
conclusioni vere partendo da false pre- 
messe); ma sarà anche permesso allo sto- 
rico della filosofia di giungere a fecondi 
risultati nello studio delle regole e delle 
convenzioni del dialogo osservate nel- 
l'Accademia e nel Liceo. Giacchè i « To- 
pici» contengono, afferma il W., non 
solo una descrizione di regole logiche, 
ma «un code sportif tal qu'il a été 
observé dans l’Academie et au Lycée». 


I. CUBEDDU 


ApoLro LEvI, Il concetto dell’errore nella 
filosofia di Plotino, « Filosofia », 1951, 
FaSscaNI Ii ppe219=2277 


Nel sistema ascendente e discendente 
di Plotino, per cui vi è principio e fine 
nell’Uno, che costituisce la suprema ve- 
rità, ogni conoscenza, che implica plura- 
lità, è ingannatrice. L’A. viene a con- 
statare quindi come tutta la conoscenza 
umana sia svalutata e a dire come in- 
vano Plotino abbia posto fra l’Uno e 
la materia, l’anima razionale. Infatti se 
la suprema verità si può cogliere solo 
nello stato ineffabile dell’estasi, non si 
potrà mai giungere a una verità filoso- 
fica, perchè l’estasi ha valore solo per 
chi la sperimenta e non universale. 


(GRAVE 


Henry G. WoLz, The empirical basis of 
Anselm’s arguments, « The philoso- 
phical Review », 1951, n. 3, pp. 341-61. 


L’A., dopo aver esaminato le confuta- 
zioni storiche più. note dell'argomento 


ti 
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anselmiano (Gaunilone, Tommaso d’Aqui- 
no, Kant), si sofferma sulla interpreta- 
zione fideistica, teologica, antifilosofica 
del Barth e su quella del Gilson, secondo 
la quale «a type of knowledge... which, 
though not deduced from faith, never- 
thless requires faith at every step of its 
development, cannot be regarded as phi- 
losophical knowledge ». La ambiguità del 
Gilson, come tale inconclusiva, ma tutta- 
via feconda, offre l'occasione all’A. di 
chiarire come l'argomento non si svolga 
deduttivamente da un principio per se 
stesso evidente, ma assuma piuttosto co- 
me suo presupposto empirico (nel senso 
più ampio suggerito all’A. dallo Edman) 
il fatto della conoscenza, nella analisi 
della quale Anselmo scoprirebbe 1’ idea 
di un essere perfetto come condizione 
della possibilità della conoscenza stessa. 
Tale idea può essere o non accettata nel- 
la sua oggettiva validità: da codesta al- 
ternativa non si può sfuggire, poi che 
anche la contraddizione cui si va incon- 
tro, nel caso in cui quella idea si neghi, 
e che è del solito tipo delle contraddizioni 
scettiche, si salda appunto perfettamente 
con l’assunto scettico. Quivi allora inter- 
viene la fede, ma non alla maniera del 
Barth, che di Anselmo non coglie la 
innegabile istanza razionale, bensì come 
motivazione di scelta: «Faith  merely 
leads the way; as soon as the position 
is reached, the light which emanates and 
reveals man's  fragmentary experiences 
as parts of a whole justifies the choice ». 
L’ottimo saggio credo che potrebbe 
essere utilmente confrontato con il vo- 
lume del Morpurgo-Tagliabue di cui in 
questo fasc. è data una breve recensione, 
in merito al problema del rapporto fatto- 
diritto, che il M.-T. pone senza ricorrere 
all’ intervento orientativo della fede. 


E. GARRONI 


G. VERBECKE, Guillaume de Moerbeke, 
traducteur de Jean Philopon, « Re- 
vue philosophique de Louvain >», mai 
1951, pp. 222-235. 


Guglielmo di Moerbeke non ha tra- 
dotto solo una parte del commento di 
Filipono al terzo libro De anima, come 
fin qui si credeva; egli ha anche tradotto 
almeno un estratto del primo libro 
dello stesso commento che in cinque 
codici è inserito, come ha rilevato il 
Verbecke, nel testo della versione moer- 
bekiana della parafrasi di Temistio. Il 
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V. dà qui l’edizione critica dell’estratto, 
servendosi del codice di Toledo (ms. 47-12 
della Biblioteca Catedral) che è il solo 
a non aver inserito il passo di Filopono 
nel testo di Temistio. 


AVG; 


ANTONIO CAPIZZI, Anima e corpo nel 
secolo XIII, «Giornale critico del- 
la filosofia italiana», 1951, fasc. I, 
pp. 205-227 e II, pp. 24-42. 


Dall'esame, ricco di documentazioni 
filologiche, della psicologia scolastica, lo 
autore ricava un contrasto latente tra ‘due 
concezioni: quella platonico-agostiniana 
dell'anima come motor, e quindi sostanza, 
e quella aristotelica dell’« anima forma 
del corpo ». Il Concilio di Vienne dà, 
come è noto, la vittoria alla seconda nel- 
l’ortodossia cattolica. 

GA. 


RanuUccIO BrancHI BANDINELLI, Le crisi 
dell’umanesimo, « Società », 1951, fa- 
scicolo II, pp. 197-216. 


Rifacendosi al concetto più lato del- 
l’Umanesimo come « rivalutazione dell’uo- 
mo nella sua umanità », LA. cerca di pun- 
tualizzare la natura della crisi odierna 
di una cultura che si definisce erede di- 
retta di quella umanistica, e vi giunge 
facendo la storia di quella concezione 
del mondo, esaminando i tempi e i modi 
in cui fu attiva e quali furono le ra- 
gioni che cercarono di sopraffarla. Nella 
storia del pensiero egli ravvisa in due 
momenti storici tale crisi. Nel tardo ri- 
nascimento, quando il dogmatismo im- 
pedì la riforma religiosa e politica in 
Italia, contrapponendosi all’ iniziativa in- 
dividualistica, alla rivalutazione dell’uo- 
mo; e nel tardo romanticismo, quando 
l’irrazionalismo aveva distrutto la ra- 
gione e cadevano gli ideali di una con- 
cretezza storica che aveva affermato 
le unità nazionali e il progresso. Oggi, 
nel mondo cosiddetto occidentale, l’autore 
nota una terza crisi, che si dibatte fra gli 
opposti del dogmatismo e dell’irraziona- 
lismo, e auspica un trionfo degli ideali 
umanistici assai giustamente posti in un 
mondo dove sia resa possibile la piena 
inserzione dell’uomo nella vita del pro- 
prio tempo, dove una coscienza razio- 
nalmente fondata limiti la libertà dell’in- 
dividuo a vantaggio della società da lui 
costruita e diretta. 

G. VERGOMBELLO 
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EucENIO GARIN, Il concetto della storia 
nel pensiero del Rinascimento, « Ri- 
vista critica di storia della filosofia », 
1951, fasc. II, pp. 108-118. 


Nel Medioevo ogni umana disciplina 
viveva « sotto il segno della teologia » ed 
è quindi naturale che non vi sorgesse un 
concetto valido di storia e tanto meno 
una coscienza storicistica, malgrado stu- 
diosi come il Mondolfo e il Gauthier 
\ volessero trovarli perfino in Aristotele o 
in Averroè. Il G. mostra come, non solo 
in questi pensatori, ma anche nel Bruno 
manchi una mentalità storicistica, sotto- 
lineando l’errore di quelli che hanno in- 
terpretato in senso storicistico la frase 
bruniana «veritas filia temporis ». 

Si vuole inoltre segnalare la ma- 
niera convincente con cui lA. indica 
come dall’ intima unione di attività poli- 
tica e pensiero storico degli uomini del 
Rinascimento sia sorto il moderno con- 
cetto di storia e come dall’esigenza di tro- 
varsi a «dialogare» con persone stori- 
camente concrete sia nata la filologia, 
quale « vasta e chiara e critica consape- 
volezza dell’attività umana nella sua pro- 
gressiva conquista >». 

G. GIANNANTONI 


CarmELO LAcortE, Il problema soggetto- 
oggetto e le aporie della sintesi kan- 
tiana, « Giornale critico della filosofia 
italiana », 1951, fasc. III, pp. 338-602. 


Il L., proponendosi di risuscitare la 
discussione dell’ancora tanto attuale pro- 
blema gnoseologico in Kant, ci ricorda 
come la scoperta kantiana dell’ interazio- 
ne soggetto-oggetto non escluda affatto 
la distinzione e l'indipendenza dei due 
termini. Il pensiero posteriore peraltro, 
sforzandosi, per eliminare tale difficoltà, 
di risolvere dialetticamente l'oggetto nel 
Soggetto, perderà infine, elevato quest’ul- 
timo ad incondizionato, la stessa esigenza 
kantiana della relazione. Il L. esamina 
quindi la soluzione del Carabellese che, 
tenendo ferma la relazione dei distinti (la 
realtà nella sua concretezza soggettivo- 
oggettiva) elimina la loro realistica e 
| contraddittoria indipendenza. Ora, osser- 
va il L., la difficoltà fondamentale consi- 
ste nel tener fermo appunto il concreto 
come inseparabilità dei due termini nel- 
l’unità della relazione, in modo tale pe- 
raltro da conservare quelli come due € 
distinguerli: il problema sarebbe quindi 


quello della possibilità di una logica ido- 
nea ad esplicare quei termini sussistenti 
solo nell’ implicito. Tale logica è, secondo 
il L., « del tutto fuori delle capacità della 
logica tradizionale » che, per la sua ne- 
cessità di avere a che fare con concetti 
« distinti, determinati, in una parola espli- 
citi» o coglie l’ implicito come un com- 
posto di due termini distinti, perdendolo 
come implicito, o coglie l’ implicito nella 
indistinguibilità dei termini e allora si 
giungerebbe al « paradosso che 1’ implica- 
zione non contiene termini impliciti », 
Il L. ritiene, per proprio conto, che tutte 
le difficoltà sollevate dal problema del- 
l'interazione possano ridursi «alla fon- 
damentale antinomicità del pensiero che 
non riesce a fondare compiutamente una 
sintesi superiore ». 

Nella seconda sezione del saggio il 
L. intende dimostrare come ‘in K. la 
contraddizione tra la relazione soggetto- 
oggetto e la loro indipendenza, e quindi la 
duplicazione dell'oggetto e del soggetto 
siano affatto essenziali alla possibilità 
della stessa interazione: ciò che impedi- 
rebbe di eliminare idealisticamente la co- 
sa in sé senza travisare o comunque tra- 
sformare radicalmente il problema kan- 
tiano, e d’altro canto di ridurre la re- 
lazione al concreto dell’ontologismo cri- 
tico che non solo si allontanerebbe da 
K., ma incontrerebbe delle gravi difficoltà, 
come si è visto, proprio nell’allontanar- 
sene. 

Il saggio del L. non è esente da qual- 
che difficoltà, raggiungendo per ciò stesso 
il suo scopo, di stimolare cioè quella fe- 
conda discussione che esso, senza dubbio, 
meriterebbe. 

E. GARRONI 


ADELCHI ATTISANI, Storicismo e antisto- 
ricismo di Leibniz, « Historica », 1951, 
fasce ppi30251E 


In un rapido esame dei problemi fon- 
damentali della monadologia, l’Attisani si 
propone di rivedere gli opposti giudizi 
espressi dal Meinecke e dal Croce ri- 
guardo al problema di uno storicismo di 
Leibniz. 

Posto in luce pertanto le difficoltà e 
le contraddizioni principali in cui il si- 
stema delle monadi si chiude, 1’ Autore 
rintraccia quei motivi e quelle intuizioni, 
che, rispondendo alla intima esigenza 
leibniziana di fondare una concreta indi- 
vidualità storica, possono, una volta libe- 
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rati da quelle contraddizioni sistematiche, 
congiungersi «agli affini e più maturi 
pensieri del più recente e scaltrito sto- 
ricismo ». 


(CRMOZME 


Henri LEFEBVRE, Lettre sur Hegel, « La 
nouvelle critique», 1951, gennaio, 
pp. 99-104. 


In questa lettera L. sostiene che non 
ogni ritorno ad Hegel deve essere consi- 
derato in funzione reazionaria. Si può 
tornare ad Hegel da materialista. « D’ail- 
leurs, comment critiquer efficacement le 
néo-hegelianisme sans étudier Hegel? ». 
(L. fa esplicito riferimento a Croce e a 
Gentile). La lettera si situa nella pole- 
mica provocata dal libro del Lefebvre 
Logique formelle et logique dialectique, 
Paris, 1947. 

exe: 


Armanno PLEBE, La munaccia dell’ infi- 
nità. La Metafisica jenense, « Filoso- 
fia », 1951, fasc. I, pp. 65-96. 


Sviluppando uno studio sulle catego- 
rie della storia nel giovane Hegel (ap- 
parso sulla stessa rivista, 1950, fasc. III, 
pp. 430-452), l’A. esamina negli scritti 
hegeliani del periodo di Jena di metafi- 
sica e di logica — Erstes System e Jenen- 
ser Realphilosophie — la più matura 
sistemazione delle figure giovanili di Ber- 
na e di Francoforte. La polemica contro 
l’ infinità cattiva, che è insieme antikan- 
tiana, antifichtiana e contro lo stesso 
Schelling; mentre continua e rende più. 
ricco e complesso il primitivo tema della 
scissione, delinea l’orientamento fonda- 


‘ mentale della problematica hegeliana. 
- Contro l’ irrigidimento e l’ ipostatizza- 


zione dei momenti dell’universalità me- 
tafisica e della singolarità storica, Hegel 
individua in figure categoriali — l’anima 
universale, l’ individuo, 1’ Io, lo spirito 
assoluto — i momenti di un processo a 
cui fondamento metafisico e determina- 
zione storica sono parimenti struttura. 


(e 


HeINRICH RITTER von SRBIRK, Leopold 
von Ranke und sein Geschichtsbild, 
«Universitas», 1951, aprile, pp. 393-398. 


CÈ una breve esposizione del concetto 
di Storia in Ranke. L’articolo non tocca 
alcun problema di fondo. L’ammaestra- 
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mento di Ranke, secondo von Srbirk, è 
valido ancor oggi. Si tratta soltanto di 
accentuare maggiormente nella Storia, 
che Ranke vedeva ancora solo come 
«scienza dei re»j quel momento «na- 
turistico» della lotta di potenza, che 
egli non riuscì a cogliere in tutta la sua 
malvagità demoniaca. 


45 


Pietro CHEULA, La «libertà del pen- 
siero» nella filosofa rosminiana, 


« Riv. rosminiana », 1951, fasc. I, 
pp. 11-16. 


Si esamina come la libertà del pen- 
siero acquisti fondatezza nel pensiero 
che abbia il criterio di sè nell’ Essere 
Ideale, di fronte al soggettivismo; come 
la libertà non possa risolversi nella ra- 
zionalità; come si concretizzi, politica- 
mente, sul piano costituzionale e la stessa 
Chiesa si manifesti restauratrice di essa, 
di fronte al peccato originale. 

A. G. 


G. BALLANTI, Il problema dell’essere, in 
L. Feuerbach, «Rivista di filosofia 
neo-scolastica », 1951, fasc. II, pp. 
125-143. 


Secondo il Ballanti, il distacco di 
Feuerbach dalla filosofia hegeliana è cau- 
sato dall’esigenza della determinazione 
dell’essere. Alla riduzione hegeliana del- 
l'essere a puro e astratto pensiero Feuer- 
bach oppone l’essere sensibile di cui, però, 
non è completamente appagato. Secondo 
l’A., Feuerbach, voleva. raggiungere un 
essere ultrasensibile, come rivela la sua 
insoddisfazione per la sensazione e la 
ricerca nell'amore di un'esperienza che 
fosse individuale, ma nello stesso tempo, 
universale. 


MOVE 


J. CALLEWAERT, Les manuscrits écono- 
mico-philosophiques de Karl Marx, 
« Revue philosophique de Louvain », 
fasc. III, pp. 385-406. 


L'articolo, di carattere puramente filo- 


logico, ripercorre, con ricchezza di do- 
cumentazione ed esattezza d’ informazio- 


ne, la storia di questa fondamentale ope- 


ra giovanile di Marx, di cui riassume 
ampiamente il contenuto, dando inoltre 
ragguaglio delle diverse edizioni e tra- 
duzioni. 


L’A. sottolinea anche l’importanza 
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che rivestono i Manoscritti economico- 
filosofici per l’esatta valutazione dei rap- 
porti fra pensiero hegeliano e pensiero 
marxista. 


BERG 


Serce MarwaLp, Die These vom abster- 
benden Staat-Die marxistiche Staat- 
konzeption in Theorie und Praxis, 
« Universitas », 1951, luglio, pp. 735- 
744. 


È un articolo, ad intonazione più gior- 
nalistica che scientifica, sulla teoria mar- 
xista della progressiva soppressione dello 
stato in regime socialista. Malgrado l'A. 
faccia riferimento alla celebre opera di 
Lenin, Stato e rivoluzione, l’articolo non 
coglie affatto la differenza del punto di 
vista marxista rispetto a quello anar- 
chico, da un lato, e a quello socialdemo- 
cratico, dall’altro, 

IELG; 


ANGELAMARIA JacoBELLI IsoLDI, Vico e 
Marx, « Giornale critico della filosofia 
italiana », 1951, fasc. I, pp. 68-102, 
fasc. II, pp. 228-53. 


Lungi dal voler stabilire un preciso 
parallelo fra il pensiero vichiano e le 
formulazioni teoriche di Marx, l'A. sot- 
tolinea il fatto che fondamentalmente, il 
problema della storia quale si sviluppa 
nel filosofo italiano dalle prime opere alla 
Scienza Nuova, si è venuto impostando 
sempre più chiaramente su elementi pro- 
fondamente simili a quelli che caratteriz- 
zano la speculazione marxista. Alla luce 
di tale presupposto nel saggio è svilup- 
pata una minuta analisi dei punti di con- 
tatto che possono essere individuati nelle 
‘posizioni rispettivamente di Vico e Marx, 
inglobando però in quest’ultimo anche 
l'apporto del Lenin. 

PIG: 


Aucust Verter, Nietzsche in unserer 
Zeit, « Zeitschrift fir philosophische 
Forschung >», 1951, fasc. III, pp. 
343-357. 


È un breve saggio inteso a rivedere 
alcuni atteggiamenti fondamentali di 
Nietzsche alla luce della crisi generale 
in cui incorrono la filosofia dell’essere e 
il cristianesimo dopo Hegel. Vengono 
colti sommariamente punti di contatto fra 
N., Schopenhauer, Kierkegaard e Marx, 


sul cui pensiero l'A. fa considerazioni, 
a dir poco, originali. L'articolo si muove, 
tutto sommato, nell’orbita dell’opera di 
K. Lòwith, Von Hegel bis Nietzsche. 


LORA 


V. MarHIEU, Il duale in Bergson, « Fi- 
losofia », 1951, fasc. II, pp. 229-252. 


La dualità, ha la sua ragion d’essere 
nella stessa possibilità della filosofia berg- 
soniana, che va ricercata nel succedersi 
continuo del momento mistico e di quello 
esplicativo, nel passaggio cioè dall’ogget- 
to non intellettuale (durata) alla forma 
esteriormente intelletuale (spazio) in cui 
quello si esprime. 

WEA 


Mario Dar Pra, L'identità di teoria e 
prassi nell’attualismo gentiliano, « Ri- 
vista critica di Storia della filosofia », 
1951, fasc. I, pp. 8-21. 


Proposito del Dal Pra in questo ar- 
ticolo è quello di dimostrare come l’ iden- 
tità di teoria e prassi nell’attualismo del 
Gentile, anzichè risolvere il problema del- 
la possibilità della prassi e della libertà; 
ne riapra l’istanza, per il carattere teorici- 
stico e speculativistico di quell’ identità; 
difetto questo che egli vede anche alla 
base della distinzione crociana delle due 
forme dello spirito, risolventesi in un 
completo dominio della teoresi su tutto 
il sistema. 

GIG 


ANDREA Vasa, L'analisi della conoscenza 
in Bertrand Russell, « Rivista critica 
di Storia della Filosofia », 1951, fasc. 
II, pp. 89-107. 


Lucida esposizione e discussione del- 
la problematica russelliana quale ap- 
pare, nella sua essenziale struttura, dalla 
lettura di « Human Knowledge» (Allen 
and Unwin, London, 1948). 

Il Va se pure non tenta di indi- 
viduare il significato dell’opera com- 
plessiva. del Russell nel pensiero con- 
temporaneo, né vuole pregiudicare «le . 
possibilità di sviluppo di un indirizzo 
analitico-razionale », i mostra tuttavia le 
inevitabili difficoltà ed ‘aporie in cui si 
invòlge « una dottrina che voglia stabilire 
per via strettamente razionale la propria 
accidentalità », rilevando che il voler 
fondare la «modestia» dello empirismo 
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logicamente, la consapevolezza dei suoi 
limiti attraverso una sistemazione « semi- 
metafisica » della conoscenza, rappresenta 
«un tentativo equivoco, dialetticamente 
legato a quegli assorbimenti nell’esperien- 
za di tutto il reale pensabile contro cui 
il Russell si è sempre sforzato di com- 
battere... ». 
I. CUBEDDU 


Francesco BARONE, Il solipsismo lingui- 
stico di Ludwig Wittgenstein, « Filo- 
sofia», 1951, fasc. IV, pp. 543-570. 


Nell'articolo si prende in esame l’ac- 
cordo tentato dal Neopositivismo fra la 
logica matematica dei nostri giorni, ri- 
dotta a un simbolismo logistico, e l’esi- 
genza di un criterio di verità empiristi- 
co. L’ indagine dell'Autore ci presenta il 
Wittgenstein come il precursore del Car- 
nap nella fondazione dell’empirismo lo- 
gico, e come l’ ispiratore di tutto il Cir- 
colo di Vienna. 

Ma l’Autore denuncia i punti morti 
del pensiero di L. Wittgenstein, come il 
contrasto fra il suo presupposto meta- 
fisico e il suo neopositivismo; nonchè la 
difficoltà del tentativo positivistico stesso 
di fondere l’essenziale suo pregiudizio 
ontologico con il formalismo soggettivi- 
stico della logica. 

B: RATENI 


JEAN WAHL, Notes sur la première par- 
tie de « Enfahrung und Urteil» de 
Husserl, « Revue de Métaphysique et 
de Morale », 1951, n. 1, pp. 6-34. 


L’A. prende in esame, con una mi- 
‘  nuziosa indagine, la prima parte di que- 
sta opera postuma di Husserl, mettendo 
in rilievo le differenze sostanziali di pen- 
siero che la caratterizzano, rispetto alla 
precedente produzione filosofica dello stes- 
so Husserl (v. le [deen e le Méditations 
Cartésiennes). 
SERA 


J. GLENN Gray, The Idea of Death in 
Existenzialism, « The Journal of Phi- 
losophy », 1951, N. 5, pp. 113-27. 

‘Il problema della morte, sempre vi- 

vissimo nella filosofia da Socrate ai pen- 

satori del Rinascimento, subisce. dalla 
fine del Rinascimento fino, si può dire, 
ai nostri giorni una lunga battuta d’ar- 
resto: ciò che, secondo l’A., non sarebbe 
stato finora sufficientemente rilevato in 


LE RIVISTE 


tutto il suo peso. Egli esamina quindi bre- 
vemente le posizioni di Jaspers ed Hei- 
degger a tal proposito come le più signi- 
ficative in seno al rinnovato interesse 
per il problema, di contro alle quali pe- 
raltro oppone l’ imprescindibile esigenza 
di intendere la morte come promessa di 
una maggiore pienezza di essere. 


EG: 


JoHANNES B. Lorz, Heidegger und das 
Sein, « Universitas », 1951, luglio e 
agosto, pp. 727-734 e 839-846. 


È un'esposizione riassuntiva, ma mol- 
to chiara, del pensiero di Heidegger, che 
si propone di accertare se la concezione 
heideggeriana dell'Essere sia suscettibile 
di una interpretazione teistica. Dai luo- 
ghi a cui Lotz fa riferimento emergono 
due posizioni. Secondo luna, la Funda- 
mentalontologie intenderebbe preparare il 
terreno ad una rinnovata meditazione di 
Dio, a cui il nostro tempo, peraltro, non 
sarebbe ancora maturo. Questa interpre- 
tazione è ampiamente sostenuta da Heinz- 
Horst Schrey in uno studio intitolato 
Die Bedeutung der Philosophie M. H.s 
fiir die Theologie, contenuto nel volume 
M. Heideggers Einfluss auf die Wis- 
senshaften, Bern, 1949, edito in occasione 
del sessantesimo compleanno del filoso- 
fo. Secondo l’altra interpretazione, il 
pensiero di Heidegger, invece, lungi dal 
preparare la strada alla teologia, sboc- 
cherebbe in un politeismo pagano alla 
Holderlin. Gli dèi, secondo questa conce- 
zione, apparterrebbero anch'essi alla cer- 
chia del Seiendes. Il problema coinvolge 
quello più ampio concernente la trascen- 
denza o meno del Sein. La posizione di 
Heidegger è, a questo riguardo, estre- 
mamente oscillante. Il Nachwort di Was 
ist Mepathysik?, nell'edizione del 1943 di- 
ce dass das Sein wohl west ohne das 
Seiende; quello del 1949, invece, sostiene 
esattamente il contrario: dass das Sein 
nie west ohne das Seiende. 


L. CoLLETTI 


Henri BIRAULT, Existence et vérité 
d’après Heidegger, « Revue de Méta- 
physique et de Morale », 1951, fasc. I, 
pp. 35-87. 


Minuziosa analisi del pensiero di H, 
alla luce del problema gnoseologico, quale 
si configura nella sua essenziale prospet- 
tiva. Il B. giunge ad affermare un dissi- 
dio tra Essere ed Esistente di cui è 
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sintomo il fallimento di ogni metafisica 
intesa appunto come scienza dell’Etre de 
l Existant; giacchè «... au-delà de la 
Verité et de la Non-vérité de l’Existant, 
ne faut-il pas penser à une Vérité et à 
une Non-vérité de Etre, bien que le 
Destin de l’Etre soit toujours d’ètre l’Etre 
de ?Existant? >». L’impotenza di tutte 
le metafisiche, che è poi l’ impotenza di 
ogni humanisme, ha la sua radice, per H. 
dans POubli de Etre, e il B., auspicando 
anch'egli una Remémoration dell’ Essere, 
e pur riconoscendo che in H. si apre un 
abisso incolmabile tra la Pensée de l'Etre 
e la Foi en Dieu, conclude che la procla- 
mata necessità di una simile Remémora- 
tion rende legittimi certi interrogativi 
(.. pourquoi cette lumière serait-elle un 
Appel, pourquoi faudraîit-il se consacrer 
à lEtre... sil n'y avaît pas, à l’origine 
et à la source méme de cette longue re- 
montée, caché, mais tenace, ce fragil 
espoir en un retour de Dieu?...>) che, 
lungi dall'essere segno di incertezze nel 
pensiero heideggeriano, costituiscono piut- 
tosto «... la marque d’une Pensée qui, in- 
differente aux distinctions traditionelles 
de la Métaphysique et volontairement 
étrangère au drame de la simple et pure 
existence, sefforce de nous conduire vers 
une Demeure oubliée, où nous puissions 
enfin étre tous réunis >. 

? I. CUBEDDU 


BenEDETTO Croce, Intorno a Hegel e 
alla dialettica, « Quaderni della cri- 
tica >, 1951, N. 19-20, pp. 2-13. 


Il problema della dialettica e della 
sua vera origine è posto dal Croce, in 
alcune brevi note, alla luce della sua 
nuova intuizione del concetto di Utile, 
inteso come Vitalità. 

La Vitalità si presenta in un duplice 
ufficio: di integrazione delle altre forme 
dello spirito, e di creazione del nuovo, 
di suggerimento cioè di problemi da ri- 
solvere all’arte, al pensiero, alla morale, 
ossia di principio del movimento dialet- 
tico. 

Con questa nuova intuizione, al Croce 
si presenta chiaro l'errore fondamentale 
di Hegel e degli hegeliani, errore che 
egli definisce come il « voler spiegare la 
vivente realtà cominciando e continuando 
con le astrazioni ». D'altra parte intesa 
la categoria della Vitalità come quella del 
benessere individuale, che nel suo chiuso 
egoismo è male e viene vinto dalle cate- 


gorie ulteriori, le quali non aboliscono la 
sua forza facendone invece forza di bene, 
gli appare anche il grande merito di 
Hegel, quello cioè di aver giustificato il 
male nel suo ufficio di elemento vitale. 

La nuova interpretazione crociana del 
principio dialettico si basa perciò sul con- 
cetto hegeliano del « superamento » (auf- 
hebung), per cui l’ inferiore è negato ad 
un tempo tesaurizzato dal superiore ed il 
male superato, ma ‘anche conservato e 
trasfigurato in bene. 

G. CAPORALI 


HERMANN Gauss, Uber die Bedeutung 
und Grenzen des dialektischen Prinzips 
in der Philosophie, « Zeitschrift fir 
philosophische Forschung», 1951, 
fasc. III, pp. 321-342. 


Gauss ritiene che tanto il neokantismo 
quanto le ‘altre correnti posthegeliane, 
ivi compreso  l’esistenzialismo, abbiano 
smarrito il senso della vera dialettica. 
S’' impone quindi un ritorno ad Hegel, 
ma un ritorno critico che tracci limiti 
sicuri all’uso del metodo dialettico. 

Dopo aver sommariamente esposto co- 
me si articola la dialettica in Hegel, VA. 
esamina di passaggio le obiezioni di 
Croce, Gentile e Hamelin. Malgrado l'A. 
dimostri di conoscere l’ italiano, la po- 
sizione di Croce e (Gentile è vista in 
modo molto superficiale. Gauss comunque 
consente con essi e specialmente con al- 
cuni rilievi critici di Croce. Trova tut- 
tavia che soltanto Bradley è il vero 
grande erede di Hegel. Ciò suona strano, 
in quanto poco prima l’A. aveva osser- 
vato che la sinistra hegeliana ha mi- 
glior diritto di richiamarsi ad Hegel di 
quanto non l’abbia la destra teologica. 
Comunque, poichè il proposito dell’A. è 
quello di riscoprire nella dialettica hege- 
liana temi platonici, si capisce bene come 
egli non possa non concordare con Croce 
e Gentile e rimanere pienamente soddi- 
sfatto di Bradley. 

La dialettica platonica, di cui Gauss 
dà un'esposizione che lascia molto a de- 
siderare, sembra all’A. il vertice del pen- 
sietro umano, in quanto essa assume un 
Essere anteriore e precedente al ‘pro- 
cesso dialettico. Platone, in breve, inte- 
grerebbe il metodo dialettico con il meto- 
do dell’analisi apriori, che rappresente- 
rebbe propriamente il momento culmi- 
nante della filosofia. 

L. COLLETTI 


VI di 


NOTE E NOTIZIE 


Letteratura Italiana - Storia e testi, Ric- da una sintetica e chiara illustrazione 


ciardi, Milano-Napoli, 1951. Daret- 
tori R. MarttIOLI, P. PANCRAZI, 
A. SCHIAFFINI. 


L’Editore Ricciardi presenta il volu- 
me n. 75 di questa collana dedicato a 
Benedetto Croce. Si tratta, come l’edito- 
re dice, di un « breviario » o summula del 
lavoro filosofico, critico e storico del pen- 
satore napoletano, che ha lo scopo di in- 
trodurre e guidare non solo la persona 
colta in genere, ma anche lo studioso 
nell’approfondimento di una filosofia co- 
sì feconda e ricca di interessi umani, 
fornendo la possibilità di cogliere, in 
una più spedita visione generale, i 
nessi fra i vari campi di indagine e 
operare i raffronti necessari per do- 
minare con organica comprensione un 
tanto vasto mondo di problemi, Il volume 
si indirizza appunto a dare una immagine 
compendiosa e a un tempo intera del- 
l’opera crociana (a tal fine si sono pre- 
stati meglio, a giudizio del Croce stesso, 
i saggi e gli altri scritti minori che non 
le ampie trattazioni dottrinali); ma insie- 
me, mira, da un lato, a porre in evidenza 
il carattere fondamentale di questa opera, 
consistente nella applicazione delle teorie 
filosofiche, in quanto metodologia, alla 
ricerca storica, ed alla critica letteraria, 
dall'altro a presentare l’uomo Croce nel- 
la sua complessità spirituale aggiungendo 
anche pagine autobiografiche e di ricordi 
di maestri e amici. La singolare no- 
vità del libro sta nel fatto che il Cro- 
ce, stesso ha curato la scelta e l’ordi- 
namento dei suoi scritti, il che costitui- 
sce una importante indicazione di quelle 
che potremo dire le predilezioni del 
Croce rispetto alla sua stessa opera. Que- 
ste indicazioni potranno senza dubbio 
integrare il giudizio che il Croce ha dato 
di sé in appositi scritti. La raccolta, ol- 
tre che da comodi indici, è corredata, a 
cura dell’editore, anche da una crono- 
logia delle opere del Croce, preceduta 


critica delle opere medesime, in rapporto 
con una visione generale della problema- 
tica crociana. 

Della medesima collezione sono ap- 
parsi i volumi 6° e 7° dedicati al Petrarca 
e il 48° dedicato al Parini. La ragion 
d’essere di questa nuova rassegna della 
letteratura italiana, dalle origini al pri- 
mo novecento, sta preminentemente nel- 
l'intento di «trarre le somme e racco- 
gliere in un «corpus organico » i risul- 
tati del vasto movimento di studi sulla 
nostra letteratura nel campo della filo- 
logia, della storia e della critica, svilup- 
patosi nell’ultimo cinquantennio. Non oc- 
corre sottolineare l'utilità di tale raccolta, 
che si presenta come frutto della attività 
coordinata di quasi tutti i migliori stu- 
diosi della nostra letteratura, di una 
collaborazione, quindi, tra specialisti, che, 
da un lato, assicura una sostanziosa ric- 
chezza di problemi nei vari campi d'’ in- 
dagine e, dall’altro, vale a salvaguarda- 
re, per quanto é possibile, l’opera dalla 


-unilateralità, quasi inevitabile in simili 


imprese, nella valutazione e nella scelta 
degli autori e dei testi. 

Il problema della organica e unitaria 
delimitazione dell’opera e quello di dare 


una visione quanto più completa possi- 


bile dei vari autori e degli svolgimenti 
ideali sono stati risolti, connettendo il 


filo conduttore della storia letteraria 


con la presentazione dei testi, corre- 
dati di note esplicative di carattere sto- 
rico e linguistico; e pubblicando in- 
tegralmente gli autori maggiori e dei 
minori l’opera principale per intero, in- 
sieme con una scelta delle parti più 
significative delle altre opere. La col- 
lana, oltre a far conoscere molti au- 
tori spesso dimenticati, mira soprat- 
tutto a dare, per ogni secolo, la visione 
non solo del campo strettamente lettera- 
rio, ma anche di quello filosofico, : sto- 
rico, artistico, economico e culturale in 
genere: p. es., vol. 33°, Bruno e Cam- 
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panella; vol. 34°, Galilei, Torricelli, etc. ; 


‘vol. 71°, Economisti dell’ Ottocento: vol. 


72°, Lo studio dell'antichità classica nel- 
l'Ottocento (archeologia e filologia); 
vol. 74°, La filosofia da Romagnosi a 
Gentile. 

Notevolissimo, infine, il ricco corre- 
do di prefazioni, indici, presentazioni 
bio-bibliografiche per ogni autore e la 
sobria eleganza editoriale. 


F. S. RABOTTI 


«Quaderni di Sociologia», 1951, nu- 
meri 1 e 2, Torino, Taylor. 


Sotto la direzione di Nicola Abba- 
gnano e di Franco Ferrarotti, sono usci- 
ti i primi due Quaderni di sociologia 
(estate-autunno 1951). Essi intendono ri- 
spondere a una duplice esigenza: ripro- 
porre il problema dei presupposti filoso- 
fici e dei limiti della sociologia, e inizia- 
re studi di sociologia applicata, racco- 
gliendo dati empirici e organizzandoli in 
funzione di un'ipotesi di lavoro. Per 
rispondere a tale esigenza, la Rivista 
avrà una sezione teoretica, e una sezione 
di ricerche applicate. 

Per la parte filosofica, F. Ferrarotti 
pubblica una Introduzione alla sociologia 


‘come scienza; ivi, attraverso una inda- 


gine storica su Comte e Spencer — che, 
oscillanti tra una sociologia intesa come 
scienza particolare, e una sociologia co- 
me scientia. scientiarum, non riuscirono 
mai a garantire ad essa una sua autono- 
mia e specificità — e un esame dell’opera 
del Durkheim e del Gurvitch, nonchè 
delle obiezioni mosse dall’ idealismo, spe- 
cialmente crociano, egli tenta porre le 
basi di una rinascita critica della socio- 
logia come scienza autonoma, superando 
la concezione del positivismo e le critiche 
idealistiche, in funzione di una discutibile 
posizione problematica. 

Tale metodo, di cui il Ferrarotti stes- 
so ci dà un saggio in un’analisi sociolo- 
gica del comune piemontese di Castella- 
monte, è inteso a verificare analiticamente 
i rapporti tra «le opinioni e gli atteggia- 
menti politico-sociali degli abitanti e le 
loro condizioni di vita e modi di essere ». 

È di Abbagnano un interessante ar- 
ticolo in cui, posto come punto di par- 
tenza che «i rapporti sociali non sono 
estranei e accidentali alla persona, ma 
entrano a costituirla >», e che tuttavia 
«la persona non è la semplice risultante 
di questi rapporti », possedendo di fronte 


ad essi una capacità di reazione e di scel- 
ta (la personalità della persona), viene 
esaminato il problema del controllo so- 
ciale: della possibilità, cioè, di « limitare 
e dirigere gli atteggiamenti delle per- 
sone >. Relativamente a questo problema, 
il compito della sociologia — secondo 
Abbagnano — consiste oggi non «nel 
trovare il modo in cui l’ individuo deve 
essere controllato per dirigerlo ai fini 
che si ritengono propri della storia o 
dell'ordine o del progresso sociale o della 
società in generale», ma « più semplice- 
mente nel comprendere la possibilità di 
direzione e di regolarizzazione dei rap- 
porti sociali nei confronti delle persone ». 

Un ulteriore chiarimento della sua 
posizione, fornisce l’Abbagnano nell’arti- 
colo L'oggetto della sociologia (pubblicato 
nel II quaderno), oggetto che viene iden- 
tificato nell’« atteggiamento >» in cui si 
sintetizzano e si esprimono la libertà del- 
la scelta individuale e i fattori che la 
condizionano. La ricerca sociologica non 
dovrà però intendersi nel senso. della 
scienza ottocentesca, come spiegazione 
causale: tipo di spiegazione che anche le 
altre scienze hanno oggi abbandonato. 

La rivista è arricchita da una sezione 
bibliografica e da un notiziario delle ri- 
cerche sociologiche nel mondo. 


R. VENTURINI 


Umanesimo e scienza politica, Atti del 
Congresso Internazionale di studi 
umanistici, a cura di E. Castelli, Mi- 
lano, Marzorati, 1951, pp. XV-570. 


Il volume raccoglie la maggior parte 
delle relazioni presentate al Congresso 
di studi umanistici, tenutosi a Roma e 
a Firenze, rispettivamente dal 24 al 
27 settembre, e il 28 settembre 1949. Le 
relazioni sono precedute dai discorsi del- 
l’allora ministro della P.I. Guido Go- 
nella, e del Pontefice Pio XII, che nel 
saluto rivolto ai congressisti da lui rice- 
vuti «in speciale udienza» (p. 33 n.) a 
Castelgandolfo, credette opportuno sotto- 
lineare che «bien que l’humanisme ait 
longtemps prétendu s'opposer formelle- 
ment au Moyen Age, qui la précédé-il 
men est pas moins certain que tout ce 
qu'il comporte de vrai, de bon, de grand 
et: d’éternel appartient à l’univers spi- 
rituel du plus grand génie du Moyen 
Age, Saint Thomas d’Aquin» (p. 39). 

È impossibile nel breve spazio con- 


cesso per questo annunzio, discutere, e 
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anche soltanto segnalare, tutte le rela- 
zioni comprese nel volume. Qui basti dire 
che generalmente, anche nel caso in cui 
sintetizzino risultati di ricerche prece- 
denti, i discorsi dei congressisti danno 
l impressione di qualcosa di schematico 
e di affrettato: raramente di scientifica- 
mente nuovo. Un discorso più serrato ci 
saremmo aspettati ad esempio da Anto- 
nio Corsano che nella comunicazione 
Umanesimo e Machiavellismo nel pen- 
siero del tardo Rinascimento, pp. 487-92, 
non si mostra all'altezza della dotta 
acutezza dei suoi precedenti lavori: e di 
più anche ci saremmo aspettati dal di- 
scorso di un uomo della dottrina e della 
finezza di Augustin Renaudet che nel suo 
Politique d’Erasme et politique de Ma- 
chiavel, tornando su un problema già 
lungamente dibattuto nel suo Machiavel 
(Paris, 1942), nonchè approfondire a ar- 
ticolare, finisce per irrigidire in linee 
talvolta antistoriche il suo giudizio. Si ri- 
cordino anche le pagine del De Mattei, 
che con il consueto largo dominio delle 
fonti, ma senza avvertire la necessità di 
una integrale « storicizzazione » del pen- 
siero politico, studia un tema di grande 
interesse; di George De Lagarde, di Giu- 
seppe Saitta, di P.O. Kristeller, e così 
via. Ma in conclusione il volume, pur 
con i suoi limiti, costituisce uno stru- 
mento di lavoro non trascurabile: baste- 
rebbero le comunicazioni di uomini co- 
me Renaudet o Saitta, Kristeller o De 
Lagarde, per assicurare all'opera una sua 
dignità scientifica. E del resto in quale 
raccolta di scritti di autori vari è stata 
mai raggiunta una omogenea elevatezza 
di tono? Che poi questi Att la raggiun- 
gano in una misura forse inferiore alla 
media, ciò non esclude la loro parziale 
utilità scientifica. 
G. Sasso 


«Archivio di Filosofia », Fenomenologia 
e sociologia, Padova, Editoria Li- 
viana, 1951, pp. 144. Scritti di: E. Ca- 
STELLI, U. SPIRITO, G. BONTADINI, 
U. PaApovanI, P. FiLiasi CARCANO, 
E. OpocHer, E. Severino, M. DE 
Corte, G. Gusnorr, A. DEMPF, J. 
EvMARD. 


La silloge si apre con uno scritto del 
Castelli, Fenomenologia e Sociologia. Per 
il Castelli, essendo il compito della so- 
ciologia la determinazione di leggi e 
quello della fenomenologia la puntualiz- 
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zazione delle situazioni non si può par- 
lare di equivalenza fra sociologia e feno- 
menologia, ma piuttosto di un rapporto 
integrativo fra di esse. Dopo alcuni 
esempi per la determinazione dell’analisi 
fenomenologica, Castelli mette in rilievo 
le condizioni necessarie ad una valuta- 
zione dei fenomeni sociali, quali «la fun- 
zione del tempo presunto », « la funzione 
dell'analisi del linguaggio per l'esame 
della psicologia sociale », etc. Non si parli 
quindi di significato di sociologia e sta- 
tistica (ambedue « tecniche per una trat- 
tazione quantitativa dei fenomeni collet- 
tivi») se non si vuole tener presente 
un'analisi fenomenologica. 

Seguono studi di U. Spirito (Signifi- 
cato delle fenomenologia), Bontadini (Fe- 
nomenologia, filosofia, metafisica), Filiasi 
(La sociologia della conoscenza), Opo- 
cher (Socialità della persona), Dempf 
(Deutsche Soziologie zwischen Spengler 
und Toynbee), ecc. 


RIZO: 


Actas del primier congreso nacional de 
filosofia, Mendoza, Argentina, Mar- 
zo 30-Abril 9, 1949, Universidad na- 
cional de Cuyo, s.d., Publicaciòn al 
cuidato de Lours JUAN GUERRERO, Se- 
cretario de Actas del congreso, voll. 
3 ppi 2197: 


I tre volumi offrono un panorama 
della situazione attuale della filosofia. 
Il primo comprende le comunicazioni 
svolte nelle sedute plenarie dedicate a 
temi particolari: «la filosofia nella vita 
dello spirito», «la persona umana», 
« l’esistenzialismo », «la filosofia contem- 
poranea >», «la filosofia e la società uma- 
na». La sesta seduta plenaria è stata 
dedicata alle celebrazioni dei centenari di 
Suarez, Goethe, Varona, ai quali sono 
stati dedicati discorsi commemorativi, e 
alla. commemorazione di Felix Krueger, 
Guido De Ruggiero, Martin Grabmann. 

Gli altri due volumi raccolgono le 
comunicazioni delle sessioni particolari 
divise secondo le varie branche della 
filosofia (metafisica, logica, estetica, ecc.). 

Hanno inviato comunicazioni i più 
noti filosofi contemporanei da Hartmann 
a Jaspers a Croce a Marcel; tra i filo- 
sofi italiani Abbagnano, Guzzo, Della 
Volpe, Spirito, Calogero. 


Fave 
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Artisticità e arte 


(Rassegna di studi estetici) 


La situazione odierna del pensiero estetico, a volerla afferrare di 
colpo, rischierebbe di appiattirsi in aridità da inventario, e le sue più in- 
quietanti domande suonerebbero fioche a guisa di convenzionali richiami. 
Meglio partire da certe ricerche orientate verso aspetti puntuali dell’espe- 
rienza estetica e dell’arte: può darsi se ne tragga un profitto speculativo 
quale difficilmente possono dare, a chi li affronti a bruciapelo, i tentativi 
ambiziosi, e più o meno giustificati, di imbastire sistemi nuovi di zecca, 
troppo spesso non più resistenti di una facciata tenuta su con la colla ed 
il fil di ferro. Costruzioni di carta velina, che basta un soffio a buttarle giù. 


*_ >_> 


Vogliamo dunque tentar di vederci chiaro nel furore con cui di questi 
tempi qualcuno si accanisce contro l’emancipazione dell’arte dagli interessi 
pratici di ogni genere, sovente ricorrendo, quasi fossero argomenti logici, 
all’ intemerata e al sarcasmo? Al cospetto di una simile furia potrebbero 
non bastare le affermazioni di principio: conviene vedere a quali ragioni 
essa si appigli, e di tali ragioni misurare la consistenza. Una volta control- 
lato criticamente, quanto in esse vi sia di valido potrebbe non risultare > 
incompatibile con la peculiarità del momento estetico nell’attività spirituale, = 
ormai esplicitamente formulata dalla filosofia in un senso che può consentir 
solo arricchimenti e precisazioni, ma non ammette revoca alcuna, perché 
ha portato alla luce un principio che governa l’esperienza estetica e l’attività 

i artistica degli uomini, anche quando non venga professato in sede specu- 
lativa (*). E se l’appello di chi vorrebbe ancora una volta mettere in dubbio 


rasi | ART AVANTI 


meat 


RT 


(*) Per questo muoversi come categoria operante, nella forma estetica, dell'attività 
spirituale, dell’ ideale che ci serve da categoria comprendente di tale attività, si veda 
Esistenzialismo e storicismo di Enzo Paci (XIV, Le forme dello spirito e il valore). 
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l’arte nella sua insolubilità muove dalle non mentite ambasce del nostro vi- 
vere, costretto a dibattersi tra il disordine della selva e quello che si po- 
trebbe chiamare il malo ordine della macchina, il nostro discorso dovrà 
indirizzarsi verso una eventualità che proprio il punto di vista estetico 
venga incontro alla vita desiderosa di uscire dal caos senza lasciarsi cat- 
turare nell’opprimente meccanismo. Qui possono aiutarci talune indagini 
specializzate, le quali investono gli aspetti dell’attività artistica che pit stret- 
tamente si annodano alle necessità della vita, al raggiungimento degli scopi 
che la vita propone a se stessa; percorrendo strade di solito non molto bat- 
tute dall’estetica filosofica, in quanto in esse appare quasi inestricabile 
la promiscuità dell’arte con gli interessi quotidiani, con i più elementari 
bisogni. Veder come si dispongano i problemi estetici in relazione alla casa, 
alla città, all’edificio destinato ad ospitare il nostro lavoro, potrebbe esser 
difatti un modo di sdipanar questa aggrovigliata matassa dei rapporti tra 
l’arte e gli scopi della vita. Di fronte a un conflitto destinato a concludersi 
nell’umiliata reclusione dell’arte — trattata alla stregua dei bibelots, or- 
namento del quale può, o addirittura deve, fare a meno un tempo pressato 
‘ da cure più urgenti — ovvero nelle aberrazioni di chi l’arte considera 
utensile e riflesso di bisogni d’altro ordine, può darsi ci aiuti una paziente 
e guardinga approssimazione a studi specialistici dei quali spetta al lettore 
filosoficamente interessato mettere a nudo la tematica che li nutrisce e 
sostenta. 


In una fatica di questo genere, può aiutarci la lettura dell’attento esame 
che Giulio Carlo Argan ha dedicato a Walter Gropius e la Bauhaus (Torino 
Einaudi, 1951) : dal quale, oltre alla nutrita e coscienziosa informazione su 
un capitolo della vicenda artistica fra i più significativi dell'Europa entre 
deux guerres (sinora non conosciuto fra noi, salvo in ristrette cerchie di 
specialisti), possiamo apprendere qualche notizia utile ad una retta imposta- 
zione dei problemi dell’arte in relazione a certi drammatici appelli del- 
l’età in cui viviamo. 

Dall’esperienza compiuta nel centro artistico-pedagogico della Bauhaus 
e dall’opera complessiva del Gropius costruttore, teorico e didatta, l’autore 
ricava infatti abbondanti precisazioni intorno al rapporto dell’arte con 
la vita. O, più esattamente, intorno ad un configurarsi di architettura, pittu- 
ra e scultura, quali operazioni dirette a costruir come forma l’ambiente che 
condiziona la vita degli uomini. Alla base c'è una preoccupazione riguar- 
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dante tutti noi, e non solo i cultori di determinate discipline : ? inalienabilità 
dell'esperienza estetica, il suo protrarsi oltre una imminente trasformazione 
sociale, in un mondo nel quale il lavoro produttivo si affermi come fonda- 
mentale struttura della società, dando tregua a talune drammatiche lace- 
razioni del presente assetto economico e politico. 

Al contrario di tutti coloro che da queste o simili premesse inferiscono 
una frenetica ostilità contro la nozione stessa di forma artistica, e nel pre- 
varicare dei contenuti vedono il solo titolo di legittimità che l’arte possa 
accampare (si leggano certe frasi di un autore che a sentir certuni starebbe 
innovando il pensiero estetico dalle sue fondamenta, e invece ricapitola 
abilmente concezioni per noi sorpassate da mezzo secolo: « L’arte nasce 
dalla vita e ritrae la vita; la vera pietra di paragone della perfezione arti- 
stica consiste nella fedeltà a nella profondità con cui l’arte rappresenta la 
vita ») (°), Argan si richiama ad un principio, che, a parte le varie inter- 
pretazioni, costituisce la pietra angolare di ogni seria riflessione estetica. 
L’arte non deve predicare, esortare, fare appello ai sentimenti, additar mete 
ideali; la sua utilità come funzione della società, non va cercata fuori del 
suo essere arte, perché l’arte ha il suo scopo in se stessa, è una realtà che la 
società produce per corrispondere ad un reale bisogno e non per soddisfare 
ad aspirazioni oziose. 

Il diniego di quel contenutismo sul quale tanto leggero affidamento 
fanno oggi materialisti e spiritualisti si motiva qui proprio sugli argomenti 
che questi e quelli adducono a sostegno delle loro soperchierie : l’utilità 
sociale dell’arte, il suo valore educativo. L’arte è utile proprio in quanto 
produttrice di forme, ed è educativa non in quanto educhi a qualcos'altro, 
ma proprio in quanto promuove la coscienza della forma come valore in- 
trinseco in tutto quello che l’uomo produce. Il discorso va fino alle radici, 
colpisce risolutamente quella concezione dell’arte come superfluo abbelli- 
mento, lo spolvero di porporina da aggiungersi ad una realtà che potrebbe 
anche farne a meno, che è il punto di contatto fra tutti i contenutismi, 
e li accomuna all’ossequio infastidito, distratto, che all’arte intesa come 
otium, trastullo e non più di questo, tributano le età rozze ed avare, 
intimamente dilaniate. 

Funzione sociale dell’arte sarà allora non il ridurla a veicolo o stru- 
mento, ma il dilatarla fino a che venga completamente riassorbita nella 
circolazione della vita, perché arte sia il fare stesso della vita, la quale 
si organizza e chiarisce razionalizzandosi in una tecnica ch'è modo di fare, 


() Cfr. Gv6roy Lukàcs, in Saggi sul Realismo, Torino, Einaudi, 1951, pag. 146. 
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fare con arte. E se questo comporta che non si deve più riconoscere come 
trascendenza e catarsi l’arte che la società deve realizzare immanente- 
mente, negli atti della propria esistenza, sarà bene accantonare il magna- 
nimo sdegno, e prendere atto di questa che, dopo tutto, è una radicale 
difesa della forma artistica e della sua importanza. Importante, assoluta- 
mente importante, la forma artistica : a tal segno importante che non do- 
vrebbe essere lecito segregarla in una sua eccelsa solitudine, sfrattarla, per 
così dire, dalla vita, e quindi lasciar la vita in preda al furore belluino o 
all’asfissia insopportabile della meccanicità. « A_ quanti si scandalizzano 
per quella riduzione dell’arte alla contingenza della vita, per quella sua 
costrizione apparente nel meccanismo della suppellettile, del mobile, della 
pagina tipografica, Gropius, poteva rispondere d’aver all’opposto talmente 
ampliato la portata dell’arte, da comprendervi, con le minime forme del- 
l'utilità quotidiana, le massime forme dell’ordine sociale, in una parola 
tutti i momenti della cultura. Il microcosmo della suppellettile ha il suo 
orizzonte nel macrocosmo dell'urbanistica » (pag. 54). 

L’arte guadagna in estensione quello che perde in specificità, ed oc- 
cupa settori che ad essa parevano irremissibilmente preclusi. Fino ad ope- 
rar come condizione di tutta quanta la nostra esistenza, invece di restrin- 
gersi in un àmbito chiuso, limitato dalla propria stessa eccezionalità. 
« L'oggetto artistico possiede ormai la capacità di condizionare l’esi- 


‘stenza, inserendovisi come principio operante di chiarezza e d’ordine; 


e se, come tale, non può pit essere oggetto di giudizio estetico, tuttavia 
introduce negli atti dell’esistenza, cui si connette, una esperienza estetica, a 
ciascuno di essi conferendo un pieno senso di realtà... » (pag. 56). Dal mo- 
mento che ogni costituzione della realtà in immagine è prodotto di una at- 
tività artistica più 0 meno cosciente ed organizzata, « se ne deduce che il 
mondo conseguirà la sua vera forma adeguata alla situazione attuale del- 
l'umanità, soltanto quando tutti i processi formativi siano stati recati 
allo stesso grado di consapevolezza ed organicità... » (pag. 61). In altre 
parole: quando tutto ciò che noi facciamo sarà consapevolmente fatto 
con arte. 

To turn our prison into a palace... Non per caso nella Bauhaus 
l’Argan sottolinea una sorta di epilogo degli « sforzi rivolti, dalla metà 
dell’ottocento in poi, a ristabilire il contatto tra il mondo dell’arte e il 
mondo della produzione » : in una visione, però, che si studia di essere 
coerente con la storia, di intervenire negli inesorabili sviluppi della so- 
cietà industriale, invece di adattarsi in nostalgie e fantasticare contrad- 
dittorie reviviscenze. Al ripudio dei moderni modi di produzione e lavoro 
nella sognante prospettiva dell’estetismo mistico subentra qui una vi- 
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sione lucidamente razionale: l’arte non evasione negatrice delle condi- 
zioni in cui oggi l’uomo lavora e produce, ma forma che ordina secondo | 
ragione e secondo libertà questo stesso lavorare e produrre, domando 
l’ irrazionalità di un’espansione ferina (quella del mondo industriale ai 
suoi primordi, che dettò a Marx il Manoscritto del ’44) e insieme te- 
nendo lontano il pericolo dell’arida e astratta razionalità senza forme, 
il laboratorio degli uomini ridotto a un cieco ingranaggio. L’arte come 
perfezione di un fare che ha nel mondo il suo principio e il suo fine, 
il processo col quale la coscienza costituisce il reale in forme sempre 
nuove; per cui l’opera d’arte, come forma del nostro essere nella realtà, 
tende a irradiarsi nello spazio vitale della società, a moltiplicarsi in infi- 
niti esemplari, a fornire ad ogni individuo il mezzo formale per precisare 
tutto un insieme di rapporti col mondo. 

Una estetizzazione dell’ intera esistenza umana: ma limpida, costrut- 
trice; decantata dalle scorie dell’estetismo che nella bellezza poneva la 
ragione ultima di ogni nostro operare, una finalità sovrastante ed ege- 
monica. Tra l’estetismo e la concezione formale di Gropius stanno le fonti 
teoretiche di questa, che lo studio dell’Argan mette nella dovuta evidenza : 
la dissoluzione del concetto di bellezza in quello di visione costruente 
l'oggetto, nelle dottrine della « pura visibilità »; la neutralizzazione su 
cui insisteva la fenomenologia husserliana, mirando a difendere la visione 
eidetica contro ogni tentativo di psicologizzarla. In altre parole, le più 
risolute affermazioni anti-romantiche della filosofia moderna. E sotto 
la loro influenza, come osserva altrove lo stesso autore (°), nella Bauhaus 
si aspirò ad estirpare il quadro e la statua non solo dalle pareti delle case, 
ma dalla vita e dalla coscienza degli uomini, affinché l’esperienza pittorica 
e l’esperienza plastica si integrassero a una architettura ridotta a sua volta 
alla pura « costruttività », ad un costruire lo spazio che collima con il co- 
struirsi della coscienza. 

Rinunziare volenterosamente all’arte come eccezione solitaria e fu- 
gace, per recuperarla in quanto forma costitutiva di ogni fare umano. 
Questo sembra essere il messaggio della Bauhaus e nessuno vorrà ne- 
gargli un’ ispirazione assetata di pulizia, di ordine formale: la decisa 
volontà di vincere le sorde angustie di questo mondo retorico e frettoloso, 
arido e magniloquente ad un tempo : preda di quella vertigine dell’informe, 
alla quale si vorrebbe rimediare con i menzogneri sotterfugi della retorica, 
che non è peccato soltanto estetico ma intellettuale e morale, perché tutte le 
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(£) Cfr. GruLio CARLO ARGAN, DA pittori della Bauhaus, in « Comunità SICAV 
n. 10, gennaio-febbraio 1951, 
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categorie della vita spirituale si sorreggono a vicenda, e a toglierne di 
mezzo una c'è il rischio di vederle franar tutte quante. Quando Gropius, 
con i suoi collaboratori e seguaci, rivendica l’arte non come un di più 
della vita, ma come uno sviluppo necessario della stessa immagine del 
mondo, le nostre corde più sensibili si sentono toccate, e dietro quel 
severo e quasi disperato preoccuparsi della forma artistica come costru- 
zione spaziale intravediamo il sorriso delicato e lontano delle Càriti e 
delle Muse, divinità che questi razionalisti, così aridi all'apparenza, si 
studiano di restituire alla terra, nella maniera che essi reputano rispon- 
dente alla necessità dei tempi : liberandole dalle dorate prigioni nelle quali 
le ha sequestrate un mondo incapace di regger la loro presenza, voglioso 
di sbandirle da sé mentre si dava l’aria di venerarle come un di più della 
vita. Quasi ci assale il dubbio che nel cuore segreto di questi sdegnosi 
avversari dell’evasione classicista e di quella romantica — l’una e l’altra 
colpevoli, ai loro occhi, di aver reso deserta di forme la giornata degli 
uomini — non abitasse, nascosta e a suo modo « romantica », la nostalgia 
per un’antica unità della vita e dell’arte, una patria da tanto perduta, dove 
non fosse stato pronunciato il divorzio che tutti ci affligge. L’ Ellade lu- 
minosa verso la quale andava il sospiro di Holderlin.... 

Se, agli occhi degli uomini della Bauhaus, conquistare l’estetico come 
condizione generale della vita comportava una rinuncia all’arte in quanto 
pura espressione — e cioè un accettar nel tramonto dell’arte la premessa 
indispensabile al continuarsi dell’esperienza estetica, della quale l’arte, 
in quanto espressione fine a se stessa, sarebbe solo una manifestazione 
storica — il motivo va cercato nelle pregiudiziali empiriste sulle quali ri- 
posa il loro stesso razionalismo. L’esteticità, infatti, non è qui condizione 
senza la quale l’esperienza non si costituirebbe, un principio che pre- 
sieda all'avvento di questa, ma una conquista faticosamente ottenuta su 
un’esperienza che sorge indipendentemente da lei: una conquista di 
cui il fare arte ed il fare con arte sono le tappe successive. Per questa 


ragione l’arte non può sopravvivere, dopo che il suo principio formale 


sia stato consapevolmente esteso a tutto quanto il nostro operare: essa 
incarna in sé uno stadio anteriore e imperfetto, e va congedata quando 
finalmente si raggiunga lo stadio successivo, nel quale l’esteticità di 
tutto quanto il fare rappresenta un vero progresso di fronte alla più 
limitata esteticità che si esaurisce in un determinato giro di emozioni. 

Opporre a tutto questo un richiamo patetico alla perennità dell’arte 
sarebbe un mantenersi sullo stesso terreno empiristico, rifiutando l’amplia- 
mento, l’omnicomprensività dell’estetico che pure risponde ad esigenze 
delle quali non possiamo negare la giustezza, proprio se teniamo all’ inalie- 
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nabile necessità dell’arte : la quale rimarrebbe qualcosa di accidentale qua- 
lora non si fondasse su un principio comune ad ogni esperienza. Empirismo 
sarebbe difatti il postulare eterna l’arte volendo alludere all’universalità 
e necessità non del suo principio, ma delle arti — cioè delle speciali 
manifestazioni di tale principio: transitorie e limitate come ogni cosa 
di questo mondo — se non addirittura delle singole opere d’arte, sog- 
gette al destino di tutte le opere umane. Empirismo, attribuzione al 
risultato dell’esperienza di prerogative che invece competono ai principii 
di essa; come empirismo è la fine dell’arte di cui stiamo parlando, in 
quanto scambia il movimento inesteso dei principii, l’ intemporalità del 
loro operare, con l’accadere a cui tale movimento dà origine, e che si 
dispiega nel senso del prima e del poi. 

Altro discorso conviene forse tenere, almeno come indicazione di 
problemi; un discorso che non respinga l’asserita artisticità di tutto il 
fare in quanto creazione di forme (nell’applicazione cosciente e rigorosa 
della quale è da cercare la redenzione estetica dei nostri anni), ma, ri- 
salendo al suo principio trascendentale e connettendolo con quello del 
fare arte, dell'uno e dell’altro si studi di intendere una ideale coeternità, 
come momenti interni di un solo aspetto della coscienza. Eternità, ma 
sarebbe meglio dire apriorità, dell’unico principio estetico in quanto si 
articola nei due intemporali momenti dell’arte e dell’artisticità, che si so- 
stengono a vicenda passando continuamente l’uno nell’altro e continua- 
mente emergendo l’uno dall’altro. 

Non respingeremo, dunque, la conquista operata nella Bauhaus — 
questo deciso prender coscienza della universale artisticità di ogni nostro 
fare — ma la saluteremo come esplicita ricognizione di un principio 
immanente al costituirsi di ogni esperienza: il principio della forma 
estetica che non possiamo tradire senza cadere in una sorta di primigenio 
disordine oppure ingabbiarci nell’ossessiva aridità del mondo meccanico. 
Non la respingeremo, anzi risalendo alla sua matrice, cercheremo di ri- 
scontrarla operante non solo a partire dal giorno in cui essa è stata 
formulata in teoremi, ma lungo tutto il cammino della storia umana: 
con gli alti e i bassi per cui si distinguono le epoche fiorenti e dorate, 
quando l’esteticità è forma di tutta la vita e l’arte cresce sul terreno 
stesso della vita, dalle altre torbide e affannose, in cui la vita e l’arte si. 
contrappongon fra loro come i termini di una crudele e comunque bar- 
barica alternativa. 

Nell’operazione artistica potremo vedere non la parentesi giustifi- 
cabile solo quando l’arte non abbracci ancora tutta la vita, ma il ripie- 
garsi e come concentrarsi della coscienza nel proprio momento formale, 
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e di esso unicamente occuparsi: che nasce dall’artisticità stessa del fare 
quanto ai suoi temi non artistico, ed in essa ritorna, in un perpetuo condi- 
zionamento reciproco. E se qui è un attimo che si arresta nella propria 
figura, il tempo che si contrae in immagine ferma dell’eternità, specchiando 
nelle proprie acque tranquille un paesaggio con tutti i suoi abitatori, 
in tal modo sottratti al decadimento e alla morte, li è invece 1’ irradiarsi 
di questa luce sull’ intero movimento vitale, e compenetrarlo di sé, dan- 
dogli un ordine formale che lo purifica e manda a fondo il torbido degli 
istinti, addolcisce le crudezze del meccanismo, in un riscatto dalla di- 
spersione come dall’oppressione. Il fare della vita che nella forma artistica 
abbandona ogni cecità di impulsi e scansa l’ottusità degli automi, pra- 
ticando in sé la luminosità della ragione. In fondo a questa strada, pe- 
raltro assai difficile da percorrere, brilla un accordo dell’arte contempla- 
zione e catarsi con l’artisticità, forma razionalizzatrice dell’operare umano : 
accordo al quale potremo opprossimarci solo nella misura in cui una 
difficile critica dei due concetti ci metterà in grado di scansare le intem- 
peranze per le quali ciascuno dei due tenta di sopraffar l’altro annientani- 
dolo in sé. 


Pulchritudo vaga, pulchritudo adhaerens, diremo allora con Kant 
(e non c’è bisogno di insistere su come questa nozione di bellezza si sia 
per noi convertita nell’altra di forma espressiva...) ma tenendo d’occhio 
una loro continuità dinamica che nella Critica del Giudizio par quasi 
irrigidirsi in immobile scaffalatura d’archivio. 

Esiste sull'argomento un’autorevole pagina del Croce, nel saggio 
sulla Disputa intorno all'arte pura (‘): e le argomentazioni che essa 
contiene dobbiamo metterle a frutto, non solo rispetto alla ormai stanca 
querelle del contenutismo (alla quale siamo pure costretti a sobbar- 
carci cosi spesso, visto che troppa gente si ostina a voler contrastare 
concezioni che ormai dovrebbero essere ovvie), ma in relazione a questa 
più viva e sottile tematica dell’artisticità, nella quale può forse risie- 
dere il solo aspetto serio dell'odierno discorrere intorno alla socializ- 
zazione dell’arte. Ma perché da quella pagina sia possibile ricavare 
tutto il succo, è necessario riaprire i testi kantiani ai quali essa si riferisce, 


il senso dei quali non è ancora entrato in dominio pubblico come pure 
dovrebbe. 


(4) In Ultimi Saggi, Bari, Laterza, 1935. 
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C'è, oggi, quasi un ritorno d’ interessi intorno all’estetica kantiana, 
e non è detto che non sia mosso da una più o mena esplicita consapevo- 
lezza dell’attualità di quistioni come questa di libertà e aderenza della 
forma artistica. Una testuale indicazione la troviamo nel più recente 
libro di Galvano della Volpe, la Logica come scienza positiva (Messina, 
D'Anna, 1950): dove viene fatto osservare come, affinché il giudizio 
estetico sia veramente positivo — e cioè partecipi alla struttura e costi- 
tuzione del mondo, sia pur «fenomenico » dell'esperienza — bellezza 
libera e bellezza aderente debbano sposarsi nel senso che la non dipendenza 
della prima rispetto al concetto, congiunta alla conoscitività della seconda, 
dia origine alla esperienza come esperienza estetica, e cioè sensibile, della 
realtà: conoscenza del particolare non vanificato dalla soggezione allo 
universale. La sola conoscenza autentica, per un radicale empirismo, 
quale il Della Volpe lo viene elaborando dal tempo dei suoi studi humiani, 
se non da prima ancora. Ma qui l'unione di bellezza libera e bellezza 
aderente in un solo concetto, se porge rimedio alla vanificazione del- 
l’estetico che l’autore teme da una visione logica agli occhi della quale 
il particolare sensibile sarebbe assolutamente povero e caduco rispetto 
all’universale, non scansa il ridursi del momento estetico a quello della 
conoscenza empirica, sia pure innalzata a solo e vero conoscere. Rimane 
tuttora aperto il problema che per la filosofia è l’arte in quanto aspetto 
della coscienza umana non riducibile ad alcun altro, e cioè quel pro- 
blema del principio estetico nella sua peculiarità in cui si motiva il rin- 
novato interesse intorno alla Critica del Giudizio (°). 


(5) Ancora insoluto, se non radicalmente compromesso, mi pare rimanga il 
problema che qui ci affatica in un saggio Per una interpretazione dell'estetica kan- 
tiana, apparso sulla Rivista di filosofia neoscolastica nel 1950 (fasc. II, marzo-aprile, 
e IV, luglio-agosto). Qui l’autore Giovanni Vecchi, dopo aver insistito sulla reciproca 
convertibilità di bellezza pura e bellezza aderente, nonché sulla necessità di mettere 
in movimento le troppo ferme e schematizzanti distinzioni kantiane, compresa quella 
tra bello e sublime e l’altra tra giudizio estetico e giudizio teologico, conclude in una 
sorta di svalutazione dell’estetica kantiana vedendo in essa un formalismo assoluto che 
pretende attraverso l'analogia di gettare un ponte tra il teoretico e il pratico; una 
specie di terra di nessuno, ai limiti della quale c'è una freccia che indica la dire- 
zione verso il soprasensibile e al di là della freccia, il vuoto. Ma il problema tuttora 
vivo dell'estetica kantiana è quello di riconoscer realtà assoluta nelle forme espressive 
del sensibile (come arte e come artisticità), e non di vedere in esse l’accenno più o 
meno allegorizzante ad una trascendenza situata al di là del sensibile. 

Si ricordi quanto ebbe a scrivere il Carabellese, in una nota apposta a C he cosa 
è la filosofia? (pag. 303) alla quale non pare si sia guardato, da tutte le parti, con 
l’attenzione che merita: l’espressione come una vera e propria forma dell'attività spi- 
rituale in implicazione con le altre forme; la parola e le materie diverse com cui sono 
espresse le varie arti, e perfino le cose stesse di natura, sono reali in quanto espres- 
sione. 

L'espressione come realtà, la realtà come espressione : la crociana elevazione della 
teoria generale dell’arte a linguistica generale implicitamente pone ed esplicitamente 
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Sul motivo della bellezza libera e della bellezza aderente nella filo- 
sofia di Kant, e sulla sua interpretazione, si diffonde Luigi Pareyson 
nella sezione kantiana del suo studio sull’ Estetica dell’ idealismo tedesco 
(Torino, Edizioni di « Filosofia », 1950), alla quale forse avrebbe gio- 
vato, sia pure a danno dell’economia complessiva dell’opera, un maggiore 
risalto dato alla parte ermeneutico-critica che non a quella più propria- 
mente espositiva (°). 

Qui il rapporto tra pulchritudo vaga e pulchritudo adhaerens vien 
prospettato, insieme all’altro tra bello e sublime che esula dalle presenti è 
quistioni, come esame della possibilità di trasferire in una sfera estetica 
elementi originariamente non estetici, e cioè della possibilità che vi sia 
contemplazione estetica di elementi pratici e teoretici: nel qual caso 
la contemplazione sarebbe un atteggiamento distinto da altri, ma che in- 
veste la totalità complessa degli oggetti dello spirito umano in una qual- 
siasi facoltà. Se la bellezza aderente è bellezza, bisogna che si possa 
pensare che la forma dell’oggetto sia posta contemporaneamente ‘in ac- 
cordo col concetto dell'oggetto in un giudizio logico e con lo stato isen- 
timentale del soggetto in un giudizio estetico, e che l’ intelletto possa esser 
presente in un giudizio tanto come facoltà conoscitiva quanto come libe- 
ramente accordabile con l immaginazione. Se nella dottrina di bellezza 
libera è presente l'esigenza dell'autonomia del giudizio estetico come di 
una facoltà separata, nella dottrina di bellezza aderente entra in azione 
la possibilità che il giudizio estetico sia un atteggiamento che, per quanto 
distinto dalla facoltà conoscitiva e dalla facoltà pratica, tuttavia può ri- 
guardare gli oggetti della conoscenza e della volontà già costituiti come 
tali, da un angolo visuale estetico : cioè la possibilità di concepire la con- 
templazione pura come atteggiamento distinto che può rivolgersi all’ intero 
campo delle facoltà umane, e non come atto di una facoltà autonoma e 
separata. 

Da qui, per usar le parole stesse dell’autore, una fecondità del con- 
cetto di bellezza aderente, grazie al quale finalità interna e spontaneità 


risolve il problema della parola nel suo valore metafisico. La parola crociana, prosegue 
il Carabellese, è quella che io dico realtà: l'essere presente. Ma per intendere ap- 
pieno il discorso del Carabellese non ci si deve lasciar fuorviare, prendendola alla 
pico dalla sua polemica contro l’umanesimo, che va analizzata e scrutata fino in 
fondo. 

Spugni ON on così nella sezione dedicata a Fichte: dove proprio l’esposizione mette 
in luce motivi inconsueti, tanto più suggestivi quanto poco familiari all’ interpreta- 
zione di Fichte nella quale stiamo stati educati. Ma su questa parte ci riserviamo 
di tornare in più opportuna occasione. 


I re cerini nni 
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inventiva, contemplazione e produttività, vengono a formare due serie 
di concetti per cui natura e arte, organismo e bellezza si unificano nel 
comune concetto d’una forma individuale ch'è contemplabile in virtù 
della sua stessa coerenza ed organicità. In altre parole, la distinzione 
kantiana come distinzione tra un momento della contemplazione e un 
momento dell’ invenzione. Libera sarebbe la bellezza prodotta nella in- 
venzione artistica, aderente la bellezza di altri oggetti in quanto ven- 
gono contemplati come pure forme. Questa sarebbe l’ immanente contem- 
plabilità dell'oggetto exstraestetico, nella misura in cui di essa siamo 
consapevoli nel nostro applicarci alla produzione di tale oggetto; mentre 
per bellezza libera dovremmo intendere il fine a cui mira un nostro atto 
destinato a produrre oggetti il cui unico senso e valore sarebbe riposto 
nella loro contemplabilità. E ad impiantar la quistione a codesto modo 
in certa guisa ci spronano i saggi teoretici del Pareyson comparsi sulla 
rivista « Filosofia » (Arte e conoscenza, A. I, fasc. II, aprile 1950; 
Contemplazione e bellezza, A. I, fasc. III, luglio 1950). 

Contemplazione è, qui, la conclusione d’un processo interpretativo; 
bellezza, la contemplabilità e godibilità della forma in quanto forma, 
che soffre allo sguardo che sa farsi veggente e contemplante; e se 1’ in- 
terpretazione ha per oggetto una forma, V invenzione, in quanto figura- 
zione, è già, germinalmente, interpretazione. Questa è movimento, mentre 
l’altra ha per suo carattere la quiete : ma il loro distinguersi non contrav- 
viene al principio della loro inscindibilità, perché nel movimento / intera 
interpretazione è ordinata allo slancio di invenzione e produzione che 
vi ha luogo, mentre nella contemplazione, l’ intera interpretazione (vale 
a dire un processo che è movimento) è ordinata allo sguardo contemplante 
che la conclude. 

Ogni operazione spirituale sarà quindi estetica, in quanto espres- 
siva e figurativa, e questa è condizione indispensabile al sorgere dell’arte; 
«ma ciò ammesso e tenuto ben fermo, bisogna ammettere che fra l’este- 
ticità, che è della prima esperienza e da questa trapassa ad ogni ope- 
razioné umana, e l’artisticità, ch'è propria dell’arte specificata come tale, 
intercorre quello scarto nel quale bisogna collocare questo principio della 
specificazione dell’arte ». Sono le conclusioni di Arte e conoscenza, e 
costituiscono, se non abbiamo capito male, il nucleo da cui si dirama tutto 
il discorso del Pareyson, del quale preme annotare, per l’argomento che 
qui ci tiene occupati, due punti fondamentali : l’esteticità, come immanente 
contemplatività di ogni umana operazione, e l’artisticità, come processo 
interpretativo caratterizzante l'operazione che ha per fine il quieto con- 
templare in sé raccolto. 
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L'artisticità, in quanto esplicita tensione verso la forma nella consa- 

pevolezza del suo valore capace di render costruttivo e creativo tutto il 

nostro lavoro, rimane dunque di esclusiva pertinenza del processo di 

, figurazione artistica, alle rimanenti operazioni spettando soltanto quella 

più generica esteticità che non basta a soddisfare l’esigenza di universale 

dilatazione della produttività artistica della quale abbiamo testè controllato 

la non preteribile serietà ed urgenza. Il nostro problema’ si configura 

qui in un accertamento di ogni fare come un fare con arte, e cioè atti- 

vità alla quale concorra una figurazione artistica : coscienza del suo essere 

costruzione di forma anche quando la sua destinazione non sia quella 
dell’arte vocata come tale. 

Solo a questo patto, lo abbiamo già visto, potrà non rendersi neces- 
sario un sacrificio del fare arte al fare con arte (o viceversa rinunziare 
a quest’ultimo per mantenere in piedi il primo), nella ricognizione dell’uno 
e dell’altro come fasi non contrastanti né successive — e nemmeno alter- 
nantisi — nella vicenda dello spirito umano, ma sistole e diastole de- 
terminanti le pulsazioni vitali di questo. E a tanto si richiede che il proble- 
ma dell’arte e dell’artisticità venga messo in rapporto col diversificarsi delle 
forme spirituali e con la loro reciproca implicazione o circolarità. Né 

\ possiamo fare a meno di ricordare a questo punto la diversità qualitativa 
dell'umano agire spirituale in quanto fondato sulla diversa e coestesa 
temporalità dell’essere di coscienza, cosi vigorosamente sostenuta dal 
Carabellese nella sua metafisica — assai più prossima, proprio in quanto 
tale, alle premure che maggiormente ci assillano, di quel che non favo- 
leggino quanti, per un motivo o per l’altro, si tengono fermi all’ immagine 
di un Carabellese negatore e spregiatore delle scienze mondane: perché 
di queste egli persegui sempre non la dissoluzione in un sapere straniero 
alla città degli uomini ed ostile a tutto ciò ch'è umano, ma anzi la loro 
fondazione assoluta: non esaurita nei singoli atti del vivere, eppure al 
vivere intrinseca come il principio è intrinseco al suo principiato. 


WR 


La quistione è ormai quella di una reciprocità tra il momento eco- 
nomico e quello propriamente artistico; e ad essa può arrecare un con- 
tributo la ricerca compiuta da Dario Faucci intorno a Storicismo e meta- 
fisica nella filosofia crociana (Firenze, La Nuova Italia, 1951); con 
certe sottolineature dell’utile, il quale, a suo dire, oltre ad avere, nel 
pensiero del Croce, una sua propria collocazione nel sistema dei distinti, 
circola all’ interno di ciascuno di essi, vita che si specifica nella forma dei 
distinti, oltre che forma, categoria distinta per se stessa. 


Probe» 
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Secondo questa interpretazione della filosofia del Croce — della 
quale non entra nel nostro discorso saggiare la pertinenza — l’annoso 
contendere intorno all'arte per l’arte e l’arte per la vita può tramutarsi 
in più attuale e fruttifera discussione, ad entrambe le esigenze ricono- 
scendo la legittimità di un campo d’azione diverso per ciascuno dei due 
aspetti in cui verrebbe a rifrangersi l’attività artistica. Arte per la vita 
come artisticità del fare (a tanto potrebbe forse autorizzare la nozione 
crociana di «letteratura ») : il momento figurativo-espressivo senza del 
quale la nostra attività economica sarebbe brutale o automatica; arte 
per l’arte, l'operazione a cui mette capo l'autonomia del problema espres- 
sivo rispetto alla vita immediata (e non gioverebbe a questo la « poesia » 
in cui il Croce riconosce l’essenza, l’anima dell’arte ?). Sarebbe una du- 
plicazione dell’arte in forma, categoria distinta per se stessa, e forma 
inerente a quella economica, corrispettiva al duplicarsi dell’economico 
in vita che sì specifica nel sistema dei distinti — e perciò, quando si lascia 
assorbire e superare dalla forma artistica, trapassa in lei come esperienza 
della quale questa è nutrita — mentre quando si costituisce come forma, 
categoria distinta per se stessa, accoglie in sé il momento dell’arte e 
grazie all’ intervento di questo assurge a forma della vita spirituale, la- 
sciando dietro di sé la cruda animalità e tenendosi alla larga dall’avvi- 
lente meccanismo (7). 

La giustificazione di questo interno divaricarsi dell’attività artistica, 
che ha il suo riscontro nella distinzione kantiana fra pulchritudo vaga e 
pulchritudo adhearens, possiamo trovarla nel suo presupposto teoretico : 
in quella duplicità di prospettive che il Faucci sottolinea in tutta quanta 
la filosofia crociana (°). Lo storicismo, perpetuo fluire di problemi che 


(*) Forse questa ipotesi, suggeritami da quelle del Faucci, è troppo ardita; 
la azzardo come una semplice eventualità di discussione, confortata, peraltro, da 
quanto scrive un pit autorizzato esegeta della filosofia crociana, l’Attisani, in una 
nota apposta al suo saggio sugli Studi di estetica, in Cinquant'anni di vita intellet- 
tuale italiana (a cura di Carlo Antoni e Raffaele Mattioli, Napoli, Edizioni Scien- 
tifiche Italiane, 1950), dove si dichiara espressamente come, per la condizionalità della 
totalità dello spirito e della realtà rispetto all’arte, « sia necessaria una ricca e in- 
tensa esperienza (intellettuale, morale, sentimentale, ecc.), perché da essa sbocci e 
tragga alimento il delicato ma non tisico fiore dell’arte. Soltanto che tutto ciò non 
ha significato per l’artista e creatore se non in quanto si sia fatto, in rapporto alla 
sua fantasia, materia d’arte, ossia sentimento e passione, cui egli, ritraendo e can- 
tando, rasserena e configura in immagine » (pagg. 324-325). : 

Che potrebbe costituire, sia detto di passata, un efficace argomento contro i fa- 
natici dello engagement in quanto mette in luce la sostanziale incomprensione dalla 

quale muovon le accuse da costoro rivolte alla concezione dell’arte come un distinto 
dell’attività spirituale, assai impropriamente ritenuta negazione, fuga, disimpegno di 
fronte alle cure della vita. 3 ; de i 

(8) Può darsi che essa non rappresenti un conflitto, una contraddizione interna, 
ma l’aspetto più profondo e suggestivo della filosofia del Croce. Torno a pensare 
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hanno in se stessi la propria misura (nel quale rientrerebbe l’arte come 
artisticità, il suo applicarsi alla costruzione dell'ambiente in cui noi 
uomini viviamo la nostra vita di ogni giorno; che trova il proprio corri- 
spettivo nella economicità della arte, il prolungarsi all’ interno di questa, 
sia pure come materia di contemplazione rasserenata, degli impulsi e 
stimoli e bisogni onde si intesse la nostra vita), e la metafisica, afferma- 
zione che la vita spirituale non si esaurisce nella risoluzione dei problemi 
infiniti e multiformi che volta per volta la situazione storica comporta, 
ma ha per essenza un principio che rende l’uomo divino 0 piuttosto ve- 
ramente uomo (in questo orizzonte si colloca l’ interpretazione e astra- 
zione artistica, che mira, appunto, a sormontare in una forma espressiva, 
in una presenza sensibile, tutto il caduco e la povertà della vita, a sol- 
levare all’essere un sia pur piccolo punto del divenire, in esso concentrando 
e trattenendo tutte le luci che il divenire può solo riflettere fuggevolmente). 


RR 


Un'’attiva circolazione, dunque, di artisticità ed arte: l’espressione 
come ordine della ragione, ritmo e armonia nel movimento della vita, 
che è razionale in quanto è artistico. Artisticità della cadenza, del tempo, 
in un suono che serve a ordinare i nostri passi ed i nostri gesti in eleganza 
di ballo, o precisione di marcia, si che passi e gesti guadagnino in uno 
forma espressiva e funzionalità, l'esatto e misurato cospirare della loro 
molteplicità all'unico scopo cui essa è diretta — mentre abbandonati a 
se stessi sarebbero, oltre che dispersivi, e perciò inutili: goffi e sgraziati 
come il saltellio dei bestioni altra volta addestrati a tenersi ritti su una 
lastra rovente; ovvero mortificanti fino all’attonito stupore dell’ istruzione 
in ordine chiuso o dell’antico remar dei galeotti. Artisticità, ma anche 
arte: l’arte del suono, quando si stacca da codeste sue pratiche destina- 
zioni e le trascende in forma espressiva la quale in sé trasfigura il mondo 
della « pratica »,ricomponendolo in ordine assoluto sovrastante alle vi- 


all’ indicazione fornita dal Carabellese, di un Croce implicitamente metafisico. In 
questa latente metafisica crociana (ammantata di professioni antimetafisiche nelle quali 
in tal caso si dovrebbe vedere la protesta contro un certo modo di configurar la meta- 
fisica come gratuità o oziosità di un pensiero aggirantesi nel proprio vuoto pneumatico, 
tradimento dell'esigenza metafisica che è, invece, sforzo di dare una giustificazione 
assoluta al sapere ed all’operare umano, e così fecondarlo) potremmo allora rintracciare 
la più salda fondazione della distinzione che un altro interprete del Croce definisce il 
trasformarsi nel distinto autopossesso della storicità del flusso indifferenziato del di- 
vemre, irrazionalisticamente e intellettualisticamente concepito, attraverso il distin- 
guersi in movimento : Parmenide ed Eraclito che si conciliano a patto che nessuno dei 
due pretenda di divorare l’altro (cfr. RAFFAELLO FRANCHINI, Intorno al nesso dei 


distinti e alla sua fondazione logica, in « Atti dell’Accademia Pontaniana », nuova 
serie, vol. III). 
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cissitudini ed alle angherie della vita, forma destinata unicamente al- 
l’ascolto che ha il proprio fine in se stesso. 

Dall’arte il principio espressivo si allarga e rischiara di sé ogni 
operazione della vita costituendola come produttrice di realtà; ma le 
forme stesse della vita, in quanto oggetti di un sentimento che si dirige 
ad esse, e non ai loro contenuti pratici, danno ragione dell’arte, provo- 
cando il suo insorgere come operazione di quel sentimento che per il 
suo riguardare la forma Kant ebbe a chiamare gusto distinguendolo 
dalla sensazione, giudizio portato sulla materia (°). L'arte come un ritorno 
in se stesso del principio espressivo che in quanto artisticità opera nella 
vita ; e l’artisticità, questo strappare la vita alla giungla ed all’ ingranaggio 
mediante l’espressione. Una conferma dell’arte, emancipata dalla propria 
solitudine : chiamata a colorar di sé tutta intera la vita, se questa vuol 
essere vita civile. 

A chi reclami un diretto intervenire dell’arte nella vita, un suo con- 
corso alla trasformazione del mondo, non il soverchio attaccamento ai 
contenuti nell'opera d’arte dovrà essere raccomandato, in quanto il « con- 
tenuto » risponde all’esigenza opposta, al prolungamento degli assilli 
della vita in una espressicne fine a se stessa che li conservi al di sopra 
della loro accidentalità, depurandoli di quanto in essi vi sia di contingente, 
di pratico. L'arte interviene nella vita come forma che si estende all’ in- 
tero nostro operare: come forma essa modifica le condizioni della vita, 
mentre il tramite dalla vita all’arte è costituito dalle ragioni non formali, 
dai motivi dei quali essa si appropria trasvalutandoli. E questa distinzione 
tra arte e -artisticità costituisce una premessa senza la quale non è pos- 
sibile condurre alcun motivato discorso intorno alla vicendevole parte- 
cipazione dell’arte e della vita, a meno che non ci si voglia impigliare 
in un viluppo inestricabile di arbitrii e di confusioni (‘°). 


(©) Critica del Giudizio, $ 11 e segg. Ma anche: Handschriftlicher Nachlass, 
Band. III, fr. 1795: « Die Beurtheilung der Materie geschieht durch Empfindung.... 
Das gefuhl [sic] der Form ist Geschamak [sic]... ». Si tratta di una postilla di Kant 
all’esemplare da lui posseduto dell’Auszug aus der Vernunftlehre del Meier. Databile, 
secondo gli editori, tra il 1769 e il 1775-1778. Se questa congettura risponde a verità, 
si potrebbe supporre che il problema estetico non sia stato, agli occhi di Kant, un 
fastigio col quale coronare l’architettura del proprio pensiero critico, ma gli si venisse 
ponendo insieme con quelli del conoscere e del volere, dei quali può darsi che Kant 
avvertisse l’ inseparabilità dall’estetico che ad essi si accompagna distinguendosene e 
proprio in quanto se ne distingue. 

(*) Su questo prolungamento dell’arte della vita nella vita dell’arte, e sul loro 
vicendevole condizionarsi, si leggano certi accenni dell’Anceschi, nel saggio Poesia 
in re, poesia ante rem (in « Aut Aut», a. I, n. 6, novembre 1951) « Non c'è lette- 
ratura della vita senza vita della letteratura»; « Poesia, in certo senso, è resistenza 
al tempo, è vittoria sul tempo ». 


È 
Bi 
“ 
A 
"i 


116 ROSARIO ASSUNTO 


* ** 


A quali equivoci possa indurre una mancata distinzione tra arti- 
sticità ed arte, se ne accorgerà chi, ansioso di rendersi conto di una de- 
cisiva componente delle nostre giornate, qual’è il cinematografo, affronti 
la lettura della recente Storia delle teoriche del film di Guido Aristarco 
(Torino, Einaudi, 1951), e sotto la sua guida passi in rassegna tutti i 
tentativi teorici intorno al cinematografo, compiuti da cinquant'anni a 
questa parte. Dalle rapsodiche illuminazioni di Ricciotto Canudo, che si 
accorse per primo come il cinema non sia più asservito ai suoi apparecchi 
meccanici di quel che non sia la musica rispetto alla materialità degli 
strumenti 0 la pittura al prodotto chimico, al neo-lessinghianesimo di 
Rudolf Arnheim, preoccupato di determinare apoditticamente la pecu- 
liarità artistica del cinematografo (irrealtà ed astrazione delle immagmi 
in movimento; e poi: sintesi di molteplici mezzi espressivi). Dagli sforzi 
compiuti per individuare in una certa fase della lavorazione cinemato- 
grafica (sceneggiatura; regia; montaggio) l’aspetto creativo del film, 
‘alle ricerche meglio orientate di alcuni studiosi italiani — il Ragghianti, 
il Chiarini, il Barbaro — di più o meno rigorosa formazione idealista, 
e quindi tendenti a giudicare il cinematografo, senza negarne la « spe- 
cificazione » sotto l’angolo di una estetica unitaria; dall’ interesse dei 
cineasti e dei critici russi per una marcata intimità del mezzo cinemato- 
grafico con le condizioni storico-sociali (e quindi per la sua eventuale attitu- 
dine ad influenzare velocemente il tramutarsi di queste) alle esclusioni pe- 
rentorie di quanti ritengono il cinema gravato da una costituzionale ipo- 
teca di volgarità utilitaria, e quindi incapace di alzarsi fino ai cieli del- 
l’arte. 

Hrequentissimo, in questa materia, lo scambiare per arte quella che 
è artisticità maggiore o minore del prodotto cinematografico: l’ordine 
formale, la formale decenza e dignità di cui hanno bisogno, per rag- 
giungere il loro scopo in maniera plausibile, opere che non si propongono 
i fini della pura espressione, ma, volta per volta, quelli dell’ intratteni- 
mento, della documentazione — perché no? — della propaganda. Ed 
altrettanto frequente un ritrarsi disgustati e delusi, per non aver trovato 
l’arte là dove non si doveva cercarla, ma contentarsi dell’artisticità, e 
di questa sola avanzar la pretesa. Frequenti anche un rifiutare il credito 
dell’arte a testi che espressamente lo reclamano e se ne mostrano meri- 
tevoli, unicamente perché la loro materia si presta a troppo immediati 
impieghi di natura non esclusivamente artistica; e si dà il caso che ven- 
gano biasimate, a causa di una loro insufficienza « pratica », opere che 
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per raggiungere il piano dell’arte sacrificano o violentano le rimanenti 
finalità del fare cinematografico, e per questo lato risultano, felix culpa, 
sgradevoli, noiose, scandalose — come non di rado sono, sotto l’aspetto 
economico, opere cinematografiche le quali abbandonano il terreno del- 
l’edificante piacevolezza per raggiungere quello più fine e duraturo, ma 
anche conturbante ed amaro, della poesia. Si pensi a certe pagine cine- 
matografiche entrate per sempre, e con piena cittadinanza, nelle regioni 
dell’arte, e la cui importanza economica, nel senso più largo della parola 
rimane (tranne forse per taluni films di Charlie Chaplin...) assai più 
modesta di altre opere passate ormai nel dominio della curiosità anti- 
quaria o della erudizione specializzata, che in esse cerca tutt'al più un 
incentivo della memoria, la traccia sbiadita degli anni lontani: ma con 
un'attenzione in fondo alla quale chi attentamente la osservi potrà scor- 
gere, oscuro e spontaneo, l’ interesse verso l’artisticità di quel modo di 
lavorare, del costume e della vita morale di cui esso ha serbato i do- 
cumenti. i 


Artisticità di una vecchia comica del tempo di Mack Sennet; arti- 
sticità di un film poliziesco o di avventure... Ma a condizione che di essi 
non si parli come opere d’arte, che rimangono nel loro limite: strumenti 
che hanno determinato, in noi e attorno a noi, una certa, buona o cattiva, 
immagine del mondo. Artisticità anche delle umili cose di tutti i giorni. 
delle modeste suppellettili destinate ad entrare in tutte le abitazioni; ed 
artisticità del tracciare una strada, del compilare i piani di un nuovo quar- 
tiere cittadino tenendo d’occhio la più ragionevole dislocazione dei servizi 
ad esso necessari (*). Non nasce da qui la bellezza delle nostre preziose 
città delle quali oggi si tende a far strazio? 

Può darsi che di fronte a una tale artisticità arriccino il naso, i cul- 
tori di un rigorismo tanto lesto a fregiare il bello astratto dell’ iniziale 
maiuscola quanto gretto e diffidente di fronte alla bellezza concreta alla 
forma espressiva, la portata della quale si vorrebbe ridotta entro un 
compartimento stagno, mentre, sotto il pretesto di alzarla pit su della 
vita, si esilia l’arte in una contrada lontana, inaccessibile agli uomini. 


: (*) Entrerebbe qui in discussione il tema di una estetica della città, nella quale 
i due momenti, dell’artisticità e dell’arte concorrono senza interruzione. Su questo ar- 
gomento, rinviamo il lettore desideroso di approfondirlo all'applicazione dei concetti 
«di poesia e letteratura che Roberto Pane fa nel suo saggio: « Architettura e lettera- 
‘tura» (in Architettura e Arti figurative, Venezia, Neri Pozza ed., 1948). 
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Perché in tanto possiamo sentirci stimolati alla produzione delle opere 
d’arte, all’estasiato godimento del loro splendore, in quanto la coscienza. 
estetica permei di sé l’intera nostra giornata, imprimendo le proprie 
forme agli atti severi e gravosi come a quelli più lievi e più futili. 

Ma questa parte del nostro discorso non potrà reggersi criticamente 
se non avremo prima deciso in merito a quella continuità del principio 
estetico nella costituzione dell'esperienza che delle odierne ricerche su 
questa materia è nodo fra i più aggrovigliati e dolenti. E per volger lo. 
sguardo a una tale quistione per questa volta ci mancano il tempo e il 


r 
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VITOSANBERLEZZA: 
Recenti critiche dell’esistenzialismo. 


1. — Annibale Pastore (*) vuole chiarire l’equivoco fondamentale 
dei fondatori dell’ esistenzialismo (Kierkegaard, Nietzsche, Heidegger, 
Jaspers, Marcel); equivoco, che finisce col soffocare e annientare quel 
motivo di profonda originalità da essi messo in luce. Tale motivo è per 
il P. la scoperta del « dominio dell’ inverificabile », « prosecuzione del 
paradosso sublime di Kierkegaard » (°). Gli esistenzialisti hanno ben visto 
che la questione della coscienza non è la questione della conoscenza, 
l'esigenza valutativa non è quella veritativa. E il P. ritiene non arbi- 
trario che «in questione extralogica lontana dalla luce della prova si 
domandi consiglio a ciò che vive e si sente inverificabile — teoricamente, 
s’ intende — nella notte della coscienza... Chi vuol penetrare nella notte 
oscura che circonda la verità, impari anzitutto a non supporre di aver pi 
bisogno dell’aiuto della logica » (*). 

Ma:-gli esistenzialisti (primo fra tutti il Kierkegaard) non si limi- 
tano, contro il razionalismo o panlogismo hegeliano, a distinguere i due 
piani, ma, confondendo la ragione con il razionalismo, finiscono col ne- 
gare la ragione, la conoscenza, il sapere, la verificabilità, la verità, per 
la coscienza, l’esistenza, la vita, 1’ inverificabile, il valore. Errore anzi- 
tutto aver confuso ragione e razionalismo, logica e panlogismo. Errore 
che consiste nel far proprio il pregiudizio hegeliano che il sapere, «la i 
scienza ut sic abbia o voglia o debba servire per 1’ interpretazione meta- 


i 

i 

(*) La volontà dell'assurdo. Storia e crisi dell’esistenzialismo. Milano, Bolla. DE K 
1948. si: 
(TOPO: ica 

(£) Si tenga presente che qui, secondo i principi propri della «logica del poten- ‘ và 
ziamento » del Pastore, «la logica si adegua al campo del verificabile ». « L'enorme na 
continente nero della realtà non appartenente nè per D, nè per U, nè per D-U, SRE 
cioè nelle forme operative della logica del potenziamento, costituisce per contro il e 
4 


dominio dell’ inverificabile, dove la realtà (e se vogliamo anche dire la verità quale 
contenuto della coscienza immediata o della fede nel largo senso della parola) si 
autentica non perchè si conosce, ma perchè si vive» (Op. cit., p. 116). 
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[> fisica concreta dello slancio vitale » (‘) ; che la logica prenda coscienza dei- 
l’esistenza e dia norme per la condotta della vita ("). Era quindi inevitabile 
che, concependo l’attività del pensiero secondo la tipica logica di Hegel, 
si arrivasse a sacrificare la conoscenza obbiettiva all’apprensione con- 
creta dell’esistenza. Ma dice il P., la logica con i suoi procedimenti non 
riassume già l’attitudine del soggetto umano di prendere coscienza della 
propria esistenza; nè si propone di dare norme per la condotta della vita. 
Da parte di alcuni logici (che però non sono la logica), non mancano, 
dice il P., le pretese razionalistiche. Ma la ricerca del vero non resta 
violata per questo. Una volontà di vivere secondo la logica usurperà il 
compito nonchè il nome e il senso della logica? « Sarebbe senz’altro 
un’ illogicità, se non fosse dapprima una stoltezza ». « Alla mera scienza, 
alla mera logica, è affatto estranea la presunzione di poter servire alla 
vita come amore, come fedeltà, come partecipazione, nonchè come validità 
per tutte le coscienze » (°) ; quindi il sapere non deve essere ricacciato nelle 
tenebre per far posto a ciò che si afferma al di là di ogni verità, nel 
senso della vita concreta e addirittura come l’ inverificabile (1). 

Non tenendo ciò presente, gli esistenzialisti sono stati portati a ri- 
tenere vana per se stessa la ragione teoretica, e cioè un errore di pro- 
spettiva la logica scongiunta dall’etica, e a tornare all’unione delle due 
ragioni, teoretica e pratica, per salvare l’una e l’altra. Di qui il tenta- 
tivo tipico di Jaspers di fondare una ragione psico-intimistica più pro- 
fonda, a suo parere ben altrimenti logica e ragionevole della razionalistica 
hegeliana, risolutamente impegnata anch’essa verso l’assoluto, ma senza 
poterlo a sua volta dimostrare, appunto perchè l’esistenzialismo è il 
dominio dell’ inverificabile. A parte ogni altra considerazione, non è 
facile intendere, dice il P., come e perchè la nuova logica non debba 
essere combattuta per la stessa ragione per cui Jaspers combatte la 
logica hegeliana, data la forma ricorrente dell’assolutizzazione della nuova 1 
ragione (°); per cui qui abbiamo « un nuovo razionalismo intimistico, non 7 
meno equivoco del razionalismo hegeliano » (°). Comunque, la ragione che 
Jaspers contrappone a quella del razionalismo non è mai la ragione come 
sapere, cercato dal lato della verità capace di assumere la forma ragio- 
nante. Sempre si tratta per essa di chiarificare solo ciò che può divenire 


' 


(4) Op. cit., p. 21. 
(°) Op. cit., p. 20. 
‘() Op. cit., p. 21. 
).Op. cit; pe22. 
() Ob. cit., p. 23. 
(*) Op. cit., p. 26. 
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l’esistenza possibile. Chiarificare (erhellen) non è verificare (bewéihren). 
Sempre e solo la ragione dell’esistenza dunque. « Non la ragione pacifica, 
non la ragione chiara e giudicativa, ma la ragione costernante, la ragione 
oscura, la quale non si realizza che nell’azione, al di là dei limiti della 
verità verificabile con l’ intelletto » (‘°) : la ragione dell’esistenza non è co- 
noscenza dell’esistenza, ma appello alle sue possibilità, non dovere di 
porre una verità qualsiasi come un demonstrandum, ma orientamento 
aperto sulle possibilità formali del divenire del pensiero. La sicurezza 
vitale che l’ego ne ha appartiene all'ordine esclusivamente esistenziale. 
Insomma la ragione jaspersiana dell’esistenza non si può interpretare teo- 
reticamente ("). S’indovina del pari, continua il P., ciò che domina la storia 
viva dell’esistenzialismo jaspersiano. « È manifestamente la passione del ss 
relativismo. Questa emerge d’un colpo dalla proposizione germinale che 
l’esistenza è sempre atto concreto di relazione, continuo sforzo di relatività, 
continua elaborazione relativistica... Il riconoscimento del triplice scacco 
veritativo rispetto alla conoscenza dell’assoluto ha forse un altro sboc- 
co?» (‘). Il risultato della comprensione fedele alla problematicità dell’esi- 
stenza, aperta ad ogni possibilità, senza infatuazione, senza acrimonia, sen- 
za pregiudizio, è la proclamazione della vittoria del relativismo in quel 
campo medesimo che ammette l’ implicanza del relativo e dell’assoluto, cioè 
nel campo dell’esistenza, dato e concesso che l’esistenza sia essenzialmente 
atto concreto di relazione ("*). 

E quali sono le conseguenze pratiche di questa filosofia per quanto 
riguarda la condotta della vita, visto che le sue ragioni non possono mi- 
surarsi alla stregua delle cognizioni teoretiche? Se più mi sforzo nel 
mio orientamento nel mondo e nella mia chiarificazione dell’esistenza 
anche in rapporto alla trascendenza, e più non riesco che a naufragare, 
quali conseguenze derivano da questa pratica dello scacco risolventesi nello 
scacco della pratica? La risposta è data dalla Hersch: « Quando, essa 
scrive, si è sinceri in un mondo devastato da tutti gli scacchi, non rimane 
che vivere senza trascendenza in una disperazione che non lascia sussistere 
che il nulla ». Questi propositi, commenta il P., « se fossero fondati, come 
non credo, lascerebbero la mente vuota di idee, la volontà senza potenza, 
il cuore pieno di sconforto ». E aggiunge: « mentre intorno a noi la. 
gravità terribile dell’ora esige che ogni uomo restituisca alla propria vita 
individuale e sociale la sua piena concretezza teorica e pratica, quel non 


(‘) Op. cit., p. 134. | 

(IONI 139: i 
(1) Ibid. 

(5) Ibid. 
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avere mai davanti agli occhi che un fosco passato e un peggior futuro 
non servirebbe certo a far germogliare sul terreno dei vinti le rose della 
speranza » ("‘). 

Dallo stesso errore dell’unione delle due ragioni, teoretica e pratica, 
deriva l'equivoco della dottrina di Heidegger. In Sein und Zeit, dice 
il P., H. infligge al concetto della ragione un trattamento fantastico con- 
sistente nella trasposizione della ragione pura dal piano teoretico al piano 
vitale: con la riduzione della ragione al tempo, all’angoscia, all’essere 
per la morte, H. chiaramente propone l’emotività dell’esistenza. La 
ragione, e propriamente la logica, passa al servizio di un'attitudine di 
vita, e resta impossibile disgiungere la ragione teoretica dalla ragione 
pratica. La stessa questione della verità, benchè si sciolga dai veli della 
* banale’ esistenza, non perde il significato emotivo che si idealizza nella 
temporalità, giacchè la verità per H. è sopratutto azione e funzione pro- 
gressiva di scoperta, sforzo che si temporalizza nell’estasi dell’avvenire. 
Il che significa che la verità in H. non ha alcuna somiglianza con la 
definizione teoretica della verità conforme alle esigenze della logica (*). E 
anche in H. le conseguenze d’ordine pratico della sua posizione sono 
disastrose (?°). 

Quello di cui si è parlato finora è per il P. l’esistenzialismo nega- 
tivo, da cui va distinto l’esistenzialismo positivo degli spiritualisti fran- 
cesi (Marcel, Lavelle, Le Senne) e di Abbagnano. Ma l’esistenzialismo 
autentico, ritiene il P., è quello negativo, da Kierkegaard alla Kierkegaard- 
Renaissance. « L'essenziale per loro [per gli spiritualisti francesi] è la 
fede nell’esistenza di Dio; fede che trascina con sè tutta una serie di 
associazioni divergenti dalla disistima nullistica dell’umana esistenza, 
perchè l’esistenza pel credente acquista senso e valore come prassi di 
salute eterna o di dannazione in rapporto, non col nulla, ma con l’essere 
assoluto cioè con Dio » (*). La loro esigenza assolutistica tende a superare 
la situazione-limite dell’esistenza individuale, e l’eccesso di questa esi- 
genza «li scosta fatalmente dal piano dell’esistenza per l’esistenza, so- 
spingendoli all’ ideologia ultra-esistenziale. Così uno spirito di non esi- 
stenzialismo, aggrappato alle ali della trascendenza teologica, si insinua. 
nella prospettiva di questi ultra-esistenzialisti e sviluppa la sua straor- 
dinaria fatalità. Se la sensibilità esistenziale occupa un posto importante 
nel loro giuoco filosofico ab initio, non può essere presa come base di 


(Op: 

(*) Op. cit., pp. 27-28. 

(°) Op. cit., pp. 64-65, 92-93. 
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‘una costruzione esclusivamente esistenziale, perchè fin dal principio si 

alimenta con la fede; nel suo sviluppo si trasporta nel dominio ultra- 

esistenziale, e tanto più ci persuade della sua metafisica assolutistica 

quanto più si appassiona della speranza oltre la morte, della resurrezione, 

della salvezza eterna e non sopporta alcun grado di inferiore verità » (5). 
Ma se è così, obbiettiamo, perchè il P. considera Kierkegaard esi- 

stenzialista, e non ultra-esistenzialista come il Marcel, il Lavelle e il Le 

Senne? O, che è lo stesso, perchè non considera esistenzialisti questi 

spiritualisti, così come considera esistenzialista il Kierkegaard? Anche nel 

pensatore danese «la sua sensibilità esistenziale fin dal principio s’ali- 

menta con la fede, nel suo sviluppo si trasporta nel dominio ultra-esi- 

stenziale » e « si appassiona della speranza oltre la morte », ecc. Ed è 

specialmente in Kierkegaard che «l’esistenza acquista senso e valore 

come prassi di salute eterna o di dannazione in rapporto, non col nulla, 

ma con l’ Essere assoluto cioè con Dio ». Che ci siano differenze essen- 

ziali tra Kierkegaard e il Marcel, il Le Senne, il Lavelle, che possano 

giustificare una distinzione quale quella che il P. pone fra gli spiritualisti 

francesi e lo spiritualista danese, può darsi, ma da quanto qui dice 

il P. non ci risultano. La verità è che, per il P., l’appello alla fede e 

alla trascendenza religiosa in Kierkegaard non dà fondamento positivo 

all’esistenza (?°), mentre gli sembra che lo dia negli spiritualisti francesi. 

Ma non possiamo qui discutere questa interpretazione assolutamente an- 

tiumanistica del pensatore danese (« Kierkegaard si è ben guardato dallo 

sconfinare nell’umanismo » dice in altro luogo il P.) (*); interpretazione 

che adegua senz’altro Kierkegaard a Karl Barth. 


2. — « Ammesso che il centro dell’esistenzialismo sia la fondazione 
della persona... bisogna pur dire che nell’esistenzialismo c’è anche se 
non esplicita almeno in nuce una morale con cui bisogna fare i conti; 
che la nuova filosofia, se si gloria di una metafisica, non ignora una 
morale, anzi ad una morale concluda ». Così Felice Battaglia (*), che Ri 
esamina appunto quale questa morale sia, e se essa ci possa soddisfare 
nel senso che appaghi non solo quelle esigenze cui ogni possibile mo- 
rale debba rispondere, ma sopratutto se le sue soluzioni siano siffatte 
da valere su un piano di concretezza umana. Si tratta cioè di vedere quale 


(*) Op. cit., p. 164. 

) « L'opera di Kierkegaard si stacca da qualsiasi riconoscimento del carattere 
positivo dell’esistenza » (Op. cit., p. 178). 

EMO cit, PI 212. 

(CI problema morale nell’esistenzialismo. 2° ed., Bologna, Zuffi, 1949, p. 2. 
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intendimento abbia la nuova filosofia della persona nel mondo e nella 
società, quale dei fini e dei valori. Ebbene, le soluzioni esistenzialistiche 
(e propriamente quelle di Heidegger e Jaspers da una parte, e di Kierke- 
gaard, Barth, Marcel e Berdiaeff dall’altra), non sembra al B. che cor- 
spondano alle esigenze più profonde dell'etica e di una concreta vita 
umana. I termini della dialettica esistenzialistica sono il finito e l’ infinito, 
il tempo e l’eterno. Tuttavia, comunque li si tratti, rileva il B., invano , 
ne consegue un equilibrio stabile; li si tenda o li si avvicini, li si giu- 
stapponga nella tensione entrambi presenti o li si implichi, non si perviene 
mai a un durevole equilibrio, o compresenza, che dia un senso accetta- 
bile al mondo (°). 

Quella forma di esistenzialismo che riduce la vita al nulla e all’ ir- 
razionale presenta le più gravi conseguenze in sede morale: io singolo 
sono finito, in una situazione affatto data e invalicabile. Ciò che io posso 
fare è di assumerne il fardello; il mondo mi appare nella più fredda 
luce, necessità da accettare, peso che mi accollo, onere che mi definisce 
nel mio profondo. L'esistenza riaddotta al mero finito, oppressa dall’an- 
goscia tra l’irrazionale e il nulla, non sa costruirsi un mondo. Il suo 
mondo, il preteso mondo esistenziale, è privo di significato. È un mondo 
in cui manca il respiro (*). E l’esistenzialismo teologico ? I Kierkegaard, i 
Barth, i Berdiaeff, i Marcel, nella constatata insoddisfazione di un così 

| misero e congelante risultato che getta l’uomo in un mondo senza luce, 
tentano le evasioni, accettano la situazione che ci è data, che è quella che 
è, ma aprono sul mondo una finestra o piuttosto uno spiraglio il quale 
ci consente di intravedere un ordine nuovo. Senonchè, appunto, man- 
cando ogni sintesi, rileva il B., il mondo resta quale era stato inteso dai 
primi esistenzialisti di cui si è detto, cioè nei termini della finitezza e della 
temporalità, cade nell’oggettivo e nel generale, si disperde e ci disperde, 
essendo di fronte, ma oltre, in un cielo che non cinge il mondo per illu- 
minarlo, un altro mondo, tutt’affatto eterogeneo, pneumatico e metafisico, 
di dimensioni e prospettive platoniche, in cui dovrebbero essere con 
l'assoluto la realtà e la verità, ma che poi naufraga sempre che si tenti 
di appropinquarglisi e di coglierlo (*). E così, o con Heidegger e seguaci 
si permane nel finito senza l'infinito, o con Kierkegaard e seguaci per 
l’infinito si rinuncia al finito. In entrambi i casi, sostiene il B., non è 
risolto il problema di questo mondo concreto in cui ci tocca vivere (*). 


()- OA 01: 

KE (®) Bilancio Dig in « Memorie della R. Accad. delle Scienze del- 
. T' Istit. di Bologna», s. 5*, vol. 7°, 1945, DIRI25I 

(#*) II probl. morale, p. 302. 

(®) Bilancio dell’es., p. DESTRe: 
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Dire che l’esistenzialismo non risolve il problema del mondo equivale a 
dire che esso « ignora tutto il travaglio di noi uomini moderni, che solo nel- 
l’accettazione di un mondo finito e temporale procediamo, fiduciosi che 
esso possa trasvalutarsi secondo superiori valori, nel senso preciso che 
dell’ irrazionale che il mondo ci presenta nelle sue contraddizioni ben si 
possa fare il regno della scienza e dello spirito, in definitiva il regno 
di Dio ». E non risolto il problema del mondo, anche la morale incontra 
una sospensione, se non un’elisione, poichè la morale ha bisogno di un 
mondo intorno a cui adoperarsi per impegnarvi i suoi valori e i suoi 
principi. « Che morale può esser mai quella in cui il soggetto non ha 
altro compito che di acquistare contezza della situazione in cui si 
trova e che lo circoscrive, in cui data la situazione anche le 
possibilità gli sono date? O altrimenti, in cui, lasciato al suo triste 
destino il mondo, incapace d’abbracciarlo, si persegue l’ illusorio mi- 
raggio d'un ordine sempiterno e infinito che s’allontana sempre che 
noi ci approssimiamo, limite illimite e sfuggente? La mistica rifiuta il 
mondo, ma appunto perchè non rappresenta un impegno nel mondo, nulla 
ha a che fare col mondo » (°°). Solo dando un senso al mondo si risolve il 
problema morale. E come dare un senso al mondo senza avere fede in 
un nostro impegno che lo accetti per rinnovarlo, senza credere che tec- 
nica e arte, lavoro ed economia, diritto e politica, siano capaci di co- 
stituirlo.e perfezionarlo? (”). 

Ma la tecnica e le arti, il lavoro e l'economia, la politica e il diritto, 
continua il B., restano fuori dai quadri dell’ interesse esistenzialista, che 


disdegnosò cerca zone d’ombra nell’arazionale per aprirsi quindi dal- 


l’ombra alla più piena luce, e le cerca in processi d’eccezione per uomini 
d’eccezione, i soli capaci di vivere nel mondo superiore dell’esistenza e 
di Dio (*). « Nulla del nostro travaglio di uomini moderni desiderosi di li- 
bertà politica e di uguaglianza sociale, nello sforzo di riscattarci dalle 
condizioni della materia e di creare nuove vie all’ intrapresa umana, 
tocca il singolare eroe del dramma esistenzialista, sia ch’egli si chiuda in 


un mondo indifferente, sia che ne evada per un iperuranio non ben. 


definito » (?°). Inoltre, 1’ instaurazione della singolarità in un mondo affatto 


svuotato di valore, epperò addirittura negato (e ciò si ha per il B. in ambe- 


due le forme di esistenzialismo) porta con sè il rifiuto della società (*). 
La società, nell’esistenzialismo, se c'è e quando c’è, è coesistenza; ma 


(2) Il probl. morale, pp. 302-03. 
(UO? citsepr303. 

(®) Op. cit., p. 302. 

(®) Op. cit., p. 304. 

(®) Bilancio dell’es., p. 127. 
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coesistenza non vuol dire comunicazione, vincolo unitivo, e tanto meno 
spirituale partecipazione in un tutto che ci sublimi; è mero stare assieme 
di disuniti soggetti. Coesistenza, generale ed oggettiva, la società fun- 
zionalizza quanti vi si adagiano e vi si affidano, li sottrae all’ intimità 
e li disperde. E oggettività è, per gli esistenzialisti, lo Stato, come la 
Chiesa in quanto organizzazione: da tali enti che cadono nell’esteriore 
non possiamo derivare in quanto tali alcuna indicazione per la nostra 
esistenza, per la nostra vita genuina. Le evasioni a tale aberrante se pur 
conseguenziale posizione non sono mancate. Alcuni rappresentanti del- 
l’esistenzialismo teologico, parlano di « comunione »: ma la comunione 
per essi ha luogo su un piano metafisico e religioso, cioè fuori 
della concreta trama della vita organizzata, di quella organizzazione che 
in partenza è detta oggettivazione e dispersività, insanabilmente massa. 
E con «l’evasione dal mondo e dalla società, conclude il B., noi, sul 
piano dell’esistenzialismo comunque la si profili, perdiamo del tutto la 
storia e la morale: prive di quanto le sostiene, esse non hanno modo di 
articolarsi in coerenti processi » (*). 


3. — L'esistenzialismo ateo (Heidegger, Jaspers,: Sartre, ecc.) 
per Luigi Stefanini (°) perviene a «risultati negativi e distruttivi »; 
è un gesto di spietata sincerità del pensiero moderno verso se stesso, 
riducendosi, secondo la formula di Sartre, allo «sforzo di ricavare 
tutte le conseguenze da una posizione atea coerente ». Il pensiero mo- 
derno, per lo St., non era stato altrettanto coerente nel far portare ad 
una fenomenologia del finito il peso dell’antica teologia, nel mettere in- 
sieme finitudine umana e umana assolutezza, creando il nuovo umanesimo 
come regno indiviso e incontrastato dell’uomo sulla terra. È un gesto 
di spietata sincerità l’esistenzialismo degli Heidegger e dei Sartre, perchè, 
« fermo sulla pregiudiziale ateistica, sfronda tutti gli allori e riduce il 
regno dell’umano alla ‘ deiezione ’, alla ‘ caduta ’, all’ ‘ abbandono’: con- 
stata lo sfaldamento della persona , la sconnessione della socialità, la 
disintegrazione della realtà e, conseguentemente, la dissoluzione del va- 
lore e della norma ». Questi i risultati negativi dell’esistenzialismo ateo, 
che non riesce a dare soddisfazione alle esigenze da cui muove (*). 

Qui interviene la parte costruttiva della critiva dello St., che cerca 
a modo suo di dare soddisfazione a tali esigenze. Giusta l’esigenza che 


(0) II probl. morale, pp. 305-06; Bilancio dell’es., pp. 127-28. 
( ) Esitenzialismo ateo ed esistenzialismo teistico. Esposizione e critica co- 
struttiva. Padova, Cedam, 1952. 


(®) Op. cit., pp. 96-97. 
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la filosofia si personalizzi, abbia il singolo alla base e al vertice, sia filosofia 
del singolo e sul singolo (*); buona la causa dell’esistenzialismo quando 
combatte contro il pensiero spersonalizzato e spersonalizzante, privo di 
esistenza e che inghiotte l’esistenza, uccidendola («il pensiero così in- 
teso è un lascito del mondo greco nella filosofia occidentale »); ma la 
legittima esclusione del pensiero che sia fuori della persona e dell’esi- 
stenza, non ci autorizza ad escludere il pensiero, quale esso è veramente, 
nella persona e nell'esistenza (°°). E qui, contro l’esistenzialismo, che mette 
la ragione fuori dell’esistenza, per condannare la ragione, bisogna usare 
la stessa misura che si userebbe contro l’ illuminismo, che mette la ra- 
gione fuori dell’esistenza per condannare l’esistenza. « Non esiste feno- 
menologia della persona che possa prescindere dal pensiero, quale presenza 
della persona a se medesima, e dalla ragione quale vincolo che garantisce 
l’identità della persona nei vari momenti del suo esistere » (°°). Inoltre, se 
è legittima la negazione di un’essenza come precedente l’esistenza, so- 
stiene lo St., non è però sostenibile che l’esistenza preceda l’essenza 
(Sartre) : ambedue queste posizioni inducono uno sfasamento tra i due 
termini, che non trova conferma nell’esperienza e nella verace istoria 
dell’esistente. « Prima che si renda esplicito un atto dell’esistente, questo 
non trova niente avanti a sè, e soltanto nel suo atto si riconosce e si co- 
struisce; però nel suo atto, in virtù di questo, emerge la legge che è 
intrinseca all’atto e lo universalizza, mettendolo a confronto con l’unità 
e identità della persona, e quindi con la ragione che è garante di quel- 
l’unità e identità » (”). i 

Giusta senza dubbio l'esigenza della libertà dell'atto umano, ma gli 
esistenzialisti, opponendola alla ragione, fatta sinonimo di necessità, l’han- 
no ridotta ad arbitrio : e invece «non c’è nessuna costrizione che pesi tanto 
sull'uomo quanto il dover scegliere, senza nessuna ragione del suo sce- 
gliere. Hanno subordinata la deliberazione alla scelta (Sartre), librando 
la scelta su se stessa, sul vuoto; hanno ricuperata alla filosofia recentis- 
sima la condizione del classico asino di Buridano : libertas indifferentiae >». 
Invece, sostiene lo St., l’umana libertà si sottrae alla duplice antitesi della 
necessità e dell’arbitrio, in quella elezione morale che è lo spazio in cui 
necessità ed arbitrio si toccano, elidendosi. Nella obbligazione la neces- 
sità cede e diventa dovere; cede l’arbitrio e diventa razionalità; nel- 
l'obbligo morale è assoluta la libertà, perchè il suo imperativo si esprime 


(*) Op. cit., p. 99. 
(®) Op. cit., pp. 103-05. 
ION pe 1001 
() Op. cit., pp. 107-08. 
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nella formula che consacra l'autonomia del singolo: essere se stesso ed 
esserlo pienamente; è assoluta la libertà, tanto che è sempre ammessa la 
possibilità di violare la norma, e rivoltarsi contro il proprio essere, di- 
sgregandolo (°). 

Giusta l'esigenza di dare particolari determinazioni all'esistenza; ma 
ha torto Heidegger, « quando vede nelle determinazioni dell‘ essere’ un 
‘finire’ dell’essere in esse, e quindi un’ interna contraddizione dell’essere 
che lo porterebbe alla morte ». È qui da distinguere nettamente ciò che 
Heidegger confonde: la ‘determinazione’ come ‘ definizione’ o ‘ quali- 
ficazione * 0 ‘caratterizzazione’, da una parte, e, dalt’altra, la ‘ determi- 
nazione ’ quale imposizione dei limiti o negazione di capacità e possibilità. 
«La determinazione dell’esserci va presa anzitutto nel primo senso: la 
persona si determina nell’ hic et nunc non per rinunciare a sè e annul- 
larsi, ma per dirsi a sè in una parola che vuol essere sempre più esplicita 
ed esauriente. Procediamo nelle vie dell'esperienza e dell’azione, senza 
nessuna impressione di decurtarci o annullarci, anzi ‘ qualificandoci ’ sem- 
pre più chiaramente e dilatando il nostro essere; mentre ci sentiremmo 
‘ finiti’, nel senso di ‘annullati’, precisamente se non accettassimo queste 
successive determinazioni e non nutrissimo più l’ansia di impegnarci 
fattivamente in esse ». Bisogna poi, continua lo St., correggere il con- 
cetto heideggeriano che il determinarci in una possibilità dell’essere sia 
il nientificare tutte le altre possibilità. Per quella ‘ coesione vitale’ che 
Dilthey dovrebbe aver insegnato a Heidegger, in ogni possibilità scelta 
calano tutte le possibilità della persona. « La persona è tutta nella possi- 
bilità realizzata come nel punto di forza della leva si condensa tutta 
l’energia del principio che la muove » (°°). , 

Esponendo poi la posizione fondamentale dell’esistenzialismo teistico, 
da Kierkegaard («il teologo danese è a capo dell’una e dell’altra cor- 
rente: egli segue la linea di displuvio che congiunge e divide i due ver- 
santi: quello dell’esistenzialismo ateo' e quello dell’esistenzialismo teisti- 
co ») (‘), a Barth, a Chestov, a Berdiaeff, a Marcel, a Le Senne, a Lavelle, 
il lettore nota facilmente (e rileva lo stesso A.) che la ratifica prevale 
sulla rettifica, il consenso sul diniego, a proposito di un movimento che, 
partendo dal vivo dell’esperienza esistenziale, non si abbandona alla 
. caduta, ma risale animosamente la china e riconquista la speranza e la 
certezza (‘). Secondo lo St., «l’esistenzialismo teistico segna, per il pensiero — 


Ù 
‘« 
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(O) Op.tctpp. 11516, 
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contemporaneo, il momento del recupero metafisico. L’altro esistenzialismo, 
quello che disàncora l'umanità da Dio, è apparso un epilogo che coglie 
il frutto dell’ultima illazione ateistica, spietatamente logica e distruttiva : 
questo ci si annuncia come un preludio e la promessa di un nuovo de- 
stino aperto alla nostra civiltà » (‘*). 

Ma il ricupero metafisico nell’esistenzialismo teistico non riceve, 
secondo lo St., quei fondamenti che lo rendano stabile e sicuro. Così, il 
sovrannaturalismo dispotico di Karl Barth, « col vanificare la natura rende 
inconsistente anche il sovrannaturale. Non soltanto egli disumana il 
cristianesimo, ma anche sconsacra il divino nel seno del quale viene 
indotta quella dialettica della contraddizione che non può più cadere fuori 
di Dio, nella natura volontariamente corrotta dell’uomo, poichè la crea- 
zione è creazione di un nulla che resta intrinseco a Dio » (‘*). Questo estre- 
mismo teologico viene attenuandosi a mano a mano che, attraverso Ber- 
diaeff e Marcel, si entra nell’orbita della Philosophie de l'Esprit (#*). Contro 
la mera ‘ partecipazione sovrannaturale ’ di Barth si afferma che essa esige 
di essere predisposta attraverso una ‘ partecipazione metafisica ’ e preparata 
da una ‘ partecipazione psicologica ’. Bisogna che l’uomo partecipi intima- 
mente a se stesso affinchè egli possa partecipare razionalmente al Tra- 
scendente; bisogna che egli partecipi razionalmente al Trascendente 
affinchè la trascendenza si dispieghi a lui in quell’ intimità di vita che 
prepara la via alla pienezza della partecipazione religiosa. È così « vi- 
gorosamente affermata la centralità della persona umana nell’opera di 
ricupero metafisico » (‘). Tuttavia, nota lo St., «il risucchio  par- 
tecipativo e il divieto di oggettivare a sè un'idea del divino sottopon- 
gono la persona a un continuo rischio di assorbimento ». L'essere uni- 
voco del primo Lavelle, in cui sono ritagliati quantitativamente gli esseri 
particolari, contribuisce ben poco a individuare quel centro di iniziativa 
che è la persona umana. L’io del primo Le Senne, resta in uno stato 


di ambiguità tra la determinazione e il Valore, conteso tra l’una e l’altro, 


senza che gli riesca facile consistere in un terreno proprio. « Bisogna 
avviare la filosofia dell’esistenza, sostiene lo St. ad una chiara determi- 
nazione dello ‘ statuto ontologico’ della persona umana, affinchè la par- 
tecipazione non dilegui nel nulla per la mancanza di un partecipante » (‘°). 

L’esistenzialismo teistico inoltre conduce una campagna contro l’og- 


(4°) Ibid. 

(4) Op. cit., pp. 295-96. 
(ION, por293: 

(4) Op. cit., pp. 299-300. 
(£) Op. cit., p. 300. 
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gettivazione, muovendo dal falso supposto, formulato con chiarezza da 
Berdiaeff, che oggettivazione sia alienazione: alienazione gnoseologica 
nell'oggetto conosciuto, alla quale seguirebbe l’alienazione dell’ intimità 
spirituale nell'opera legale, nel conformismo storico, nella generalità scien- 
tifica, e via dicendo. A1 che lo St. oppone che « l’essere che ci appartiene e 
dal quale dobbiamo partire per ogni ulteriore inchiesta sull’Essere, ci at- 
testa nel modo più sicuro che noi saremmo alienati da noi stessi nello 
stato d’un sogno senza sogni, se non ci fosse dato di prendere contatto 
con la nostra intimità, oggettivandoci a noi medesimi in tutto quello che 
pensiamo, vogliamo, operiamo » (‘). 


4. — Remo Cantoni (*) studia Dostoevskij come il rappresentante, 
insieme con Kierkegaard e Nietzsche, di quello che «si dovrebbe oggi 
correttamente chiamare protoesistenzialismo » (°°). D. « scopre avanti let- 
tera i motivi più originali dell’esistenzialismo, della psicoanalisi e del sur- 
realismo » ; « accentua il carattere drammatico e contradittorio dell’uomo 
reale ». L’umanismo si stava convertendo, ai suoi tempi, sopratutto nel- 
l’opinione pubblica, nella stampa, nella propaganda politica, in una gros- 
solana mitologia del progresso inevitabile e fatale che tutto travolge trion- 
falmente, sol che l’uomo ascolti la voce della ragione e della scienza. 
« A_ questo onnisciente, a questo campione del due e due fanno quattro, D. 
oppone l’uomo che accetta il mistero della vita, l'eroe del sottosuolo, spro- 
fondato negli strati della propria interiorità, luogo di una problematicità 
infinita, convivenza assurda, per una logica non scaltrita, di opposti va- 
lori e di opposte tendenze » (°°). 

L’ interpretazione esistenzialistica di D. data dal Cantoni si discosta 
non poco dalle precedenti interpretazioni esistenzialistiche date dal Thur- 
neysen, dal Chestov e dal Berdiaeff. Per il Thurneysen, che aderisce alla 
teologia dialettica del Barth, D. si trova nella sfera di pensiero di 
Barth e di Kierkegaard: tutte le sue opere hanno una significazione reli- 
giosa e descrivono la condizione dell’uomo in una vita che, all’ infuori del 
suo riferimento al Dio sconosciuto, è necessariamente problematica e 
demoniaca. D. ci mostra l’uomo sperso, miserabile, colpevole, contradit- 


(Op. pi 300: 2 

(4) Crisi dell’uomo: Il pensiero di Dostoevskij, Milano, Mondadori, 1948; 
Dostoevskij e l’esistenzialismo, in « Atti del Congr. Intern. di filosofia (Roma, 1946)», . 
II, Milano Castellani, 1948, pp. 143-57; La coscienza inquieta: S. Kierkegaard, Mila- 


no, Mondadori, 1949; Umanismo vecchio e nuovo (in « Il Pensiero critico >, a. enza 


1950, pp. 1-19). 
(*) Umanismo vecchio e n., p. 10. 
(°°) Art. cit., pp. 7-8. 
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torio, sopratutto quando è invaso dal dèmone del prometeismo e del tita- 
nismo; ma, dopo averci descritto la protervia e la miseria dell’uomo, fa 
irradiare dalle sue opere una luce misteriosa, non più terrena: l’ultima 
parola dei suoi romanzi è ‘ Resurrezione’. D. avrebbe descritto l’ in- 
ferno, e cioè questo nostro mondo di uomini, perchè dalle tenebre baleni il 
lampo del Dio inaccessibile della trascendenza. Ma questa interpreta- 
zione, dice il C., «coarta l’opera di D. in uno schema metafisico e 
teologico prefigurato, ed esaspera il senso negativo della problematicità per 
operare una brusca conversione dialettica nella direzione trascendente e ir- 
razionale della teologia della crisi di Barth » (°*). 

Anche l’ interpretazione antiumanistica di D. data da L. Chestov è 
unilaterale, secondo il C.: Chestov commette l’errore di identificare tutto 
il pensiero di D. con la concezione dell’uomo del sottosuolo. Indubbiamente 
il sottosuolo, il mondo premorale e prelogico dell’ interiorità che si na- 
sconde in se stessa, è una categoria fondamentale dell’opera di D. Ma il 
mondo di D., oppone il C., è assai più vasto di quel che non pensi il 
Chestov. In primo luogo, la psicologia del sottosuolo non è tutta la psico- 
logia descritta dal romanziere, ma solo la parte refoulée, la parte cioè 
che emerge inconfessata e inconfessabile nelle sue ambiguità e tortuosità 
dall’ inconscio individuale. Inoltre l’ interesse di D. non è rivolto solo alla 
sfera psichica, ma anche alla sfera spirituale nell’ambito dei valori e delle 
idee. C'è nell’apparente negatività di D. un valore positivo che l’ irrazio- 
nalismo di Chestov non sa vedere. « Se D. criticava gli ideali umanitari 
nella forma astratta e retorica della declamazione borghese era ben lontano 
dal far di.ogni erba un fascio. Tutta la sua opera era una costante esal- 
tazione dei valori della bontà, della comprensione, della simpatia, del- 
l’amore. Egli tra i primissimi ha anticipato il principio di una conoscenza 
di tipo emozionale e simpatetico, precorrendo Scheler e tutto l’esistenzia- 
lismo » (°°). RX; 

Anche N. Berdiaeff, secondo il C., interpreta D. in senso antiuma- eo d 
nistico. Il pensiero di D. sarebbe un cristianesimo apocalittico che scon- 
fessa come demoniaco ogni umanismo, ogni sufficienza umana ; il suo mes- 
saggio sarebbe la rinuncia al pane terrestre nell’attesa apocalittica del 
regno di Dio. A questi tre interpreti, che, con le lenti di un soffocante 
trascendentismo, nell'uomo di D. non sanno vedere che un essere 
tragico, colpevole, refrattario ad ogni ordine, ad ogni logica, ad ogni 
sintesi terrestre, il C. oppone una interpretazione umanistica di D. Questi 


€) Dostoevskij e l’esist., pp. 148-49. 
(©) Dostoevskij e l’esist., pp. 150-52. 
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x i è nemico dell’umanismo nella sua forma razionalistica e laica, ma ha por- 
iù tato materiali preziosi e nuovi per l’edificazione di un umanismo che non 
pci. sia più inteso dogmaticamente, retoricamente, ingenuamente. D. ci insegna 
ca che occorre tener conto della problematicità e della pluridimensionalità 


dell’uomo, che non può essere costretto in uno schema metafisico, non può 
0A annullarsi in una vocazione razionale che non tenga conto della sua vita- 
«7 lità emotiva e fantastica, non può essere assorbito totalmente nella vita 
so istituzionale di un ente storico elevato a significato metafisico sia questo 
ente la più rispettabile delle Chiese, il più nobile dei Partiti (°°). 

Contro una tendenza molto diffusa della critica a sottolineare gli 
aspetti patologici, irrazionali e decadenti del pensiero del fondatore del- 
l’esistenzialismo, il Cantoni si sforza di enucleare nella posizione kierke- 
gaardiana gli elementi positivi per una concezione umanistica della vita. 
Non già che voglia ignorare gli aspetti negativi e deteriori del messaggio 
kierkegaardiano, ma egli sostiene che « voler ridurre l’opera kierkegaar- 
diana a questi aspetti, e volerla includere in blocco nell’atmosfera della 
filosofia del decadentismo, significa procedere unilateralmente buttando 
via con l’acqua sporca della vasca anche il bambino che è vivo e vitale» (*). 
Egli non meno di tanti altri studiosi è sollecito a criticare e a respingere 
in Kierkegaard: l’allontanarsi progressivo dal finito e dal sensibile, at- 
tratto verso una visione ascetica, esangue, tragica e paradossale della vi- 
ta (°°); l’affidarsi a Dio contro gli uomini; l’insensibilità ai valori corali che 
la storia e la scienza indubbiamente possiedono (") ; l’arbitraria e innaturale 
dissociazione dell’uomo privato e dell’uomo pubblico; 1’ indifferenza alle 
esigenze sociali dell’epoca; la sua apoliticità che lo fa addirittura rea- 
zionario ("). 

Ma non è tutto qui il pensatore danese, sostiene il Cantoni. « Inten- 
dere rettamente Kierkegaard significa accettare il significato della sua 
critica all’umanismo enfatico e superficiale » (°°). Il mondo kierkegaardiano 
della ‘possibilità’ e della ‘libertà’ è un'istanza negativa contro un 
umanismo smanioso di convertirsi in metafisica dogmatica. K. denuncia 
tre pericoli o vizi metafisici dell’umanismo tradizionale: lo svuotamento 
del principio stesso vivente e concreto dell’uomo, assorbendo l’esistenza 
umana in un ente astratto metafisico, variamente etichettato ; d) la spro- 


udite den 


(®) Op. cit., p. 156 e Umanismo vecchio e n., D. 9. 
(©) Umanismo vecchio e n., p. 10. 

(°) Art. cit., p. ll. 

()Eacose inquieta, p. 358. 

(€) Op. cit., p. 128. \ 

(09) Umanismo vecchio e n., p. 12. 
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blematizzazione dell’uomo ottenuta accentuando unilateralmente un mo- 
tivo soltanto della sua personalità; sproblematizzazione che può avvenire 
a vantaggio del motivo intellettuale a scapito del motivo emozionale e fan- 
tastico; ma che può anche avvenire seguendo il procedimento inverso, 
esaltando le emozioni, gli istinti, le immagini, ai danni del pensiero in- 
tellettuale; c) la declamazione retorica che esaspera .acriticamente i poteri 
dell’uomo, gonfiandoli fino a creare il mito dell'’Uomo-Dio, come avviene 
in Nietzsche, in Feuerbach, nel primo Wagner, e in molte posizioni an- 
cora metafisicamente arretrate dell’umanismo anarchico, socialista e co- 
munista. K., come Dostoevskij, sostiene il C., può servire di antidoto alla 
mitologia umanistica nelle sue diverse ramificazioni. Certo l’antidoto si 
trasforma in pericoloso veleno, se le dosi non vengono somministrate in 
giusta misura; e ciò è accaduto al pensatore danese, che ha finito con lo 
sconfessare ed esautorare non solo la retorica umanistica, ma anche l’ideale 
umanistico in ciò che esso ha di storicamente fondato e valido » (). 
Tuttavia, questa conclusione deteriore, nota il C., appartiene propria- 
mente all’ultima fase del pensiero kierkegaardiano, quando viene teoriz- 
zata una religione in antitesi con l’estetica e l’etica. Ma non sempre il 
pensatore danese si è mostrato nemico dell’estetica e dell’etica. Gli studiosi 
sono stati sviati dallo stesso K., che, nel Punto di vista sulla mia attività 
come scrittore, si è preoccupato di passare alla storia come uno scrittore 
esclusivamente religioso, sostenendo che la sua produzione estetica sarebbe 
stata solo un mezzo per attrarre l’attenzione sui problemi del Cristianesimo, 
un’abile esca per allettare i lettori di un secolo che non aveva più passione 
per i problemi religiosi (°°). Questa visione retrospettiva della propria at- 
tività non corrisponde al vero, sostiene il C., e viene implicitamente con- 
traddetta dal K., quando nello stesso Punto di vista, egli dichiara di aver 
sacrificato alla vocazione cristiana la propria natura poetica e filosofica. 
Sebbene neppure questo giudizio sia del tutto vero, dice il C., è indubitabile 
che nella natura di K. vi sia un singolare incontro di poesia, filosofia e 
religione. « A mio avviso è proprio la convivenza di queste diverse per- 
sonalità, in dialogo fra loro, il segreto dell’originalità e del fascino del- 
l’opera kierkegaardiana. La prospettiva del Punto di vista di un progres- 
sivo abbandono dei motivi poetici e di quelli speculativi per obbedire ai 
richiami di un Dio ultraesigente e poco tenero con la poesia e con la filo- 
sofia, ha, se non altro, il merito di riconoscere apertamente l’esistenza di 
un’autentica vocazione poetica e speculativa. L’estetismo non sarebbe sol- 


(®) Art. cit., p. 11. 
(©) La cosc. inquieta, pp. 312 e sgg. 
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tanto un seducente ed equivoco mascherone per allettare il gusto sensuale 
di un pubblico distratto, ma, per così dire, una vocazione repressa e 
sacrificata d (©) 

E invero, le ripetute confessioni di non aver mai avuto spontaneità, di 
non essere mai stato nè fanciullo nè giovane, di essere stato educato come 
un vecchio, lontano da ogni gioia e da ogni serenità, rivelano un animo roso 
dal dolore, una malinconia piena di amarissimi rimpianti, di reali desi- 
deri e nostalgie. Sentirsi osservatore, spirito, riflessione, penitenza, in 
mezzo allo spettacolo gioioso, sensuale e spontaneo della vita, non si- 
gnifica, osserva il C., ancora votarsi alla carriera del simulatore e del- 
l’ istrione. Nello stesso Punto di vista K. arriva a dire: « Per la gioventù 
che mi era stata sottratta, io ricevetti dalla Provvidenza la ripetizione 
ideale della gioventù : e divenni poeta ». Così l'originaria prospettiva del 
Punto di vista, commenta il C., è stata rettificata dallo stesso K., nel corso 
del libro autocritico, quasi senza accorgersene. Il mondo della poesia e del- 
l’estetica è il compenso ideale in cui si sublima una gioventù non vissuta. 
Le immagini della vitalità e della bellezza sono sfiorate e godute dalla fan- 
tasia, accarezzate a lungo nella sensibilità (*). Ciò vuol dire, per il C., che 
nello scrittore danese alla vocazione religiosa è strettamente abbinata la vo- 
cazione estetica. K. ebbe il dono di poter vivere fino in fondo nelle proprie 
finzioni poetiche. Il rapporto tra la personalità dell'autore e le opere è 
sempre di natura così complessa e ambigua che lo pseudonimo interviene a 
buon punto per consentire all’autore e alle opere una certa libertà di 
sviluppo. Le opere sono dei personaggi creati dall’autore e diventati così 
vivi e inquietanti da richiedere una loro esistenza autonoma al riparo dello 
pseudonimo. Ogni opera non esprime senza residui il pensiero di K., ma lo 
esprime attraverso lo schermo di una finzione poetica. In ogni opera pseu- 
donima vi è un momento dello sviluppo spirituale dell’autore, ma come pre- 
sentato attraverso una maschera che gli permette di essere un attore che 
recita la sua parte. In altre parole, la teoria della « comunicazione indi- 


retta » esprime, secondo il C., « oltre che un principio tattico e morale, 


anche una interiore necessità poetica di dar corpo e vita alle proprie im- 
magini e ai propri pensieri, così come un romanziere fa con i personaggi 


dei suoi romanzi » (°). « Nei personaggi della sua fantasia K. proiettava. 
un momento concreto e reale della sua molteplice e spe contradittoria. 


esistenza spirituale (°). 


(epr e2)8 
(©) Op. cît., pp. 322-24. 
(°) Op. cît., pp. 326-27. 
(*) Op. cit., p. 328. 
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Legittima quindi sembra al C. la considerazione di K. come « Janus 
bifrons, nell’ intimo, nelle radici e non soltanto sul piano tattico » (°). « Gli 
stadii della vita sono altrettante possibilità che l’uomo K. ha vissute, almeno 
idealmente, in se stesso » (°). K. quindi è un grande fenomenologo della vi- 
ta estetica e della vita etica, prima di gettare sul rogo finale della vita reli- 
giosa fin le ultime vestigia di una vita che ha fuori di Dio il suo senso (‘). 


5. — Scrive Luigi Pareyson (“): « È un detto corrente, oggi, che 
l’esistenzialismo è la filosofia del nulla o filosofia dell’angoscia, e con queste 
definizioni si crede di spiegare l’altro detto corrente, secondo il quale 
l’esistenzialismo è la filosofia della crisi ». Il P. precisa che l’esistenzia- 
lismo, almeno nelle sue manifestazioni speculative più alte, non è la filoso- 
fia del nulla, nel senso nichilistico che si suole attribuire a questa defi- 
nizione. In Heidegger il nulla non è se non lo stesso essere, considerato 
come quel che fa essere ciò che è, e quindi non può ridursi al niente: il 
nulla è il mistero che accompagna necessariamente il disvelarsi dell’es- 
sere. L’esistenzialismo inoltre non è la filosofia dell'angoscia nel senso 
psicologico che si suole attribuire a questa definizione (e qui, se non erro, 
il P. si trova in disaccordo col Pastore) (°): « l’angoscia di Kierkegaard 
non è una determinazione psicologica, un sentimento : l’angoscia è la verti- 
gine della libertà, la coscienza del rischio, il senso dell’alternativa ». In 
quanto a Heidegger, egli stesso precisa che l'angoscia non deve essere in- 
terpretata come sentimento psicologico, ma come l’atteggiamento con cui 
l’uomo attinge l’essere nel nulla, e cioè nel mistero, trascendendo l’ente (°°). 

L’esistenzialismo è la filosofia della crisi; ma se crisi vuol dire dissolu- 
zione di una conclusione e problema di un nuovo principio, l’esistenzia- 
lismo è propriamente la crisi del razionalismo metafisico, della filosofia 
di Hegel, il quale deliberatamente ha avuto l’ intento di concludere una 
civiltà, ha voluto fermare il tempo, presentandosi come una visione gran- 
diosa e totale di tutta la storia dell’uomo, ha inteso la filosofia come l’auto- 
coscienza della storia e quindi la coscienza della conclusione ()- Però; dire 
che l’esistenzialismo è la filosofia della crisi è servirsi, secondo il P., di 
una espressione equivoca e ambigua. Infatti «può significare segno, 
espressione, attestazione della crisi, oppure coscienza critica e problema- 


(©) Ibid. 

(©) Op. cit., p. 98. 

CIO p.e23: 

(*) Esistenza e persona. Torino, Taylor, 1950, p. 191. 
(©) Cfr. La volontà dell'assurdo, pp. 89, 92-93, 104. 
(1°) Esistenza e persona, p. 192. 

(®) Op. cit., p. 193. 
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tica della crisi, o infine soluzione, rimedio, superamento della crisi ». MP 
ritiene che « l’esistenzialismo è qualcosa di più che una mera espressione 
della crisi, e qualche cosa di meno che la soluzione della crisi ». Non è 
un mera espressione della crisi, perchè, pur includendosi in quella dis- 
soluzione dello hegelismo che costituisce la crisi, è consapevole del fatto 
che la filosofia hegeliana è una conclusione, e quindi c'è bisogno di un 
nuovo principio. D'altra parte, non è ancora una soluzione della crisi, 
perchè, sebbene mostri il fallimento del razionalismo metafisico nella 
sua forma più completa e coerente, cioè della filosofia hegeliana, tuttavia 
non è in grado di oltrepassarlo, ma rimane unito ad esso con legami così 
stretti, che non è possibile concepirlo separatamente da quello ch'è il 
suo naturale e inevitabile contrario. Indissolubilmente unito alla cultura 
di cui dichiara il fallimento, l’esistenzialismo è l’unica fra le filosofie 
contemporanee, che è veramente la coscienza della crisi (°°). 

Inoltre, continua il P., se l’esistenzialismo è la filosofia che 


pone nei loro veri termini i problemi d’oggi, esso è però incapace di ri-. 


solverli. E questo perchè l’esistenzialismo per un verso mostra come 
tutti i problemi d’oggi discendano dalla crisi del razionalismo metafisico, 
ma per l’altro rimane impigliato nello stesso razionalismo metafisico di 
cui denuncia la crisi. « Questa ambiguità tipica dell’esistenzialismo deriva 
dal fatto ch’esso è antihegeliano e hegeliano al tempo stesso », e rimane 
quindi prigioniero della stessa ambiguità hegeliana nello stesso momento che 
la denuncia e crede di liberarsene. 

In primo luogo, ambiguo è l’atteggiamento di Hegel di fronte 
al finito. Da un verso, affermazione anzi esaltazione del finito, come 
portatore dell’ infinito, e dell’ individuo singolo come portatore dell’as- 
soluto nella storia; dall’altro, negazione, anzi soppressione del finito, 
considerato come mezzo di cui si serve lo spirito per i suoi fini. Due 
atteggiamenti opposti che Hegel assume entrambi appunto perchè li 
dialettizza : il finito è affermato e negato al tempo stesso. Contro que- 


sta ambiguità, e quindi contro la conciliazione di finito e infinito, che 


si risolve nell’assorbimento dialettico del finito nell’ infinito, muove l’esi- 
stenzialismo, filosofia del finito. Tuttavia, per il P., l’esistenzialismo, 
mentre intende rivalutare il finito e lo dissocia perciò dall’ infinito, 
«continua ad attribuirgli lo stesso carattere di negatività che Hegel gli 
aveva attribuito » : « il finito di fronte all’ infinito, e cioè l’uomo di fronte 
a Dio, è considerato come negativo e peccatore ». L’ambiguità hegeliana 
si riversa sull’esistenzialismo. « Per questo l’esistenzialismo che ha cre- 


(1) Op. cit., pp. 195-96. 
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duto di essere la rivendicazione della persona singola e irrepetibile, non 
è in grado di soddisfare quell’esigenza della persona da cui muoveva il 
suo intento originario » (0°). 

In secondo luogo, « ambiguo è l’atteggiamento hegeliano di fronte 
alla religione »: per un verso, esalta la religione considerando la filosofia 
religione giunta alla completa autocoscienza, e i dogmi del cristianesimo 
come essenzialmente principî della stessa ragione, sì che il cristianesimo 
è la religione assoluta; ma per l’altro verso, nega la religione, conside- 
randola una forma inferiore di conoscenza dell’assoluto, che non ha più 
ragion d'essere una volta che l’assoluto è attinto dalla filosofia. Ora l’esi- 
stenzialismo, dice il P., ha messo in luce l'ambiguità di questa dottrina 
hegeliana, e ha rifiutato la conciliazione hegeliana di cristianesimo e 
filosofia; tuttavia rimane invischiato esso stesso nell’ambiguità : «il sto 
cristianesimo ritrovato come fede è concepito in netta antitesi con la 
filosofia, in quanto per filosofia s’ intende ancora la filosofia razionalisti- 
camente concepita, e cioè la filosofia hegeliana ». L’esistenzialismo resta 
così « incapace di ritrovare veramente il cristianesimo o di eliminarlo 
definitivamente » (1). 

In terzo luogo, per il P., « ambiguo è l’atteggiamento di Hegel di 
fronte alla filosofia »: per un verso, la filosofia hegeliana sembra non 
essere altro che l’affermazione della storicità della filosofia, della con- 
dizionalità storica della filosofia; per l’altro, la filosofia hegeliana ardisce 
presentare se stessa come filosofia assoluta. L’esistenzialismo pone in luce 
questa ambiguità, rifiuta la conciliazione hegeliana tra filosofia assoluta e 
filosofia relativa integrata nella totalità dialettica della filosofia assoluta, 
e sopprime senz'altro la filosofia assoluta. E ciononostante, l’esistenzialismo 
non riesce a definire il compito e l’essenza della filosofia e s’ involge in 
un’ambiguità: « afferma la storicità della filosofia, o anche l’ impossi- 
bilità della filosofia, e poi pretende di filosofare sull’esistenza umana, sì 
che anche la filosofia dell’esistenza diventa in certo modo filosofia sull’esi- 
stenza » (0). 

Ma l'insufficienza più grave da cui dipendono tutte le altre è, per 
il P., il non essere riuscito l’esistenzialismo a dissociare il giusto prin- 
cipio della condizionalità storica della filosofia dal principio (che, secondo 
il P., è proprio di Hegel, che lo porta alle estreme conseguenze) della 
« complementarità di finito ed infinito », il quale rende negativo il finito. 


(#) Op. cit., pp. 196-99. 
(‘*) Op. cit., pp. 200-03. 
(1°) Op. cit., pp. 203-06. 
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« Solo una nuova definizione metafisica dei rapporti tra finito e infinito, 
non più concepiti come complementari ma considerati nella loro mutua 
incommensurabilità [positivo 1’ infinito; positivo, pur nella sua non as- 
solutezza, il finito] permetterà di uscire dall’ idealismo inteso come ra- 
zionalismo metafisico, e quindi non solo di oltrepassare esistenzialismo 
e marxismo [« idealismo, esistenzialismo e marxismo possono essere 
superati soltanto insieme »], ma anche di dare finalmente una soluzione 


‘alla crisi in cui si trova la cultura d’oggi » (°°). 


Concludendo, il P. ritiene che l’esistenzialismo, che «si presenta 
come uno slancio di sincerità e una manifestazione di coraggio, si perde 
nell’equivoco restando unito alla stessa filosofia hegeliana, ch’esso inten- 
deva distruggere. Questa filosofia non è come voleva essere un superamento 
e una eliminazione dell’ hegelismo: non ne è che la dissoluzione » (7). 
I residui hegeliani che ancora permangono nell’esistenzialismo motivano 
la sua incapacità a risolvere la crisi, e cioè i problemi ch’esso stesso pone 
con tanta evidenza. Il che costituisce il limite dell’esistenzialismo, « la cui 
importanza è perciò più problematica che propriamente speculativa ». 
« Esso pone problemi, mostra la perentoria necessità di risolverli, anche 
segnala soluzioni possibili, ma queste soluzioni non s’ investono di un 
significato se non quando l’esistenzialismo cessa d’esser tale e si risolve 
in altre filosofie ch’esso stesso predispone e prepara » (°°). 


6. — Se ora confrontiamo i risultati delle critiche suesposte, rile- 
viamo che il Pastore, nel suo giudizio in complesso negativo dell’esi- 
stenzialismo, pone l’accento sulla soppressione da questo operata (per 
far posto alla pienezza dell'esperienza intimamente vissuta) della lo- 
gica, del sapere inteso come verificabilità, e quindi, per il P., della 
verità. Soppressione della verità logica che —oltre a togliere alla pienezza 
spirituale qualche cosa di essenziale, « poche cose essendo più spirituali 
che l’esigenza teoretica del conoscere », — porta anche a gravissime 
conseguenze pratiche (°°). Il Battaglia — pur trovando giusta la rivendica- 
zione esistenzialistica della « materia dell’esistenza, dell’ irrazionale, del 
nulla da cui emerge la vita che è essere e divenire, processo e storia >, 
del « limite dello spirito, peso che davvero sullo spirito grava, negatività 
che si tratta di risolvere nel positivo, ma che pure c’è e con cui occorre 


(DION ppe219-278 ; 

( Op. cît., pp. 206-07. 

(*) Op. ciît., p. 210. 

(*) La volontà dell'assurdo, pp. 44-45, 115-16. 
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fare i conti » (*) — dà un giudizio negativo dell’esistenzialismo, ponendo 
l'accento sulla negazione operata da questo dell’etica e delle istituzioni 
etiche. Lo Stefanini respinge l’esistenzialismo ateo che riduce il regno 
dell’umano alla deiezione, alla caduta, all'abbandono, e conduce allo sfal- 
damento del pensiero, alla sconnessione della socialità e alla dissoluzione 
del valore e della norma: e guarda con una certa simpatia all’esistenzia- 
lismo teistico, che segna per il pensiero contemporaneo il momento del 
ricupero metafisico. Ma questo ricupero viene sostanzialmente frustrato 
(qui il dissenso dello Stefanini) dal sovrannaturalismo esorbitante, che, 
veramente soffocante in Barth (che vuol fondare il regno di Dio sull’ in- 
‘coscienza, sull’apatia, sull’ inerzia dell’uomo) si attenua, ma pur rimane, 
man mano che si passa a Chestov, a Berdiaeff, a Marcel, a Le Senne, 
a Lavelle. Il Cantoni nello studiare il pensiero di Dostoevskij e di Kierke- 
gaard (e altrove nell’esaminare tutto il movimento esistenzialistico) si 
sforza di enucleare quegli elementi positivi che possono servirci per la 
costruzione di un concreto mondo umano. Il Pareyson pone l’accento 
sull’ incapacità dell’esistenzialismo a risolvere i problemi di oggi che pur 
sa porre nei loro veri termini: incapacità che dipende sopratutto dal 
restare esso attaccato al principio della complementarietà di finito e 


infinito. 


(©) Bilancio dell’esist., pp. 123-24. 
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Recenti studi sul Machiavelli. 


Nel 1942 usciva a Parigi, per i tipi dell’editore Gallimard, un denso 
volume di Augustin Renaudet su Machiavelli (Machiavel. Etude d’histoire 
des doctrines politiques, Paris, Gallimard, 1942, pp. 319). Si trattava 
di un lavoro ampio e ben costruito, in cui, a un’analisi assai rapida 
delle prime esperienze politiche e diplomatiche del Machiavelli, seguiva, 
dopo un meno felice capitolo sulle Istorie fiorentine, tutta una parte 
dedicata allo studio del pensiero politico dello scrittore attraverso il 
Principe e, soprattutto, i Discorsi. Le particolari condizioni dell’ Europa 
di allora non dovevano per altro consentire che il lavoro dell’ illustre 
autore delle Études erasmiennes e di Préréforme et Humanisme à Paris 
pendant les premières querres d’ Italie, fosse conosciuto e discusso fuori 
di Francia, in modo adeguato alla sua importanza e alla sua solida se- 
rietà. E se si pensa che in Italia un solo studioso (V. De CAPRARIIS, in 
Rivista storica italiana, LX (1948), pp. 287-289) ha richiamato l’attenzione 
degli specialisti sull’ importanza del lavoro, si vede chiaramente che non 
è nè anacronistico nè ozioso il nostro proposito di riparlarne oggi, a 

dieci anni giusti dalla sua pubblicazione. 

La tesi fondamentale, e sempre ricorrente dalla prima all’ultima 
pagina dell’opera, è che nell’animo e nel pensiero del Machiavelli s’intrec- 
ciano saldamente, e spesso si confondono, due momenti antiteci e contrad- 
dittorii : il momento della pura riflessione sulla verità effettuale della cosa, e 
il momento, non meno rilevante, del suo entusiasmo di « visionnaire et de 
poète ». E talvolta, osserva il Renaudet, si deve addirittura concludere 
che il famoso calcolatore, il cinico e impassibile osservatore della realtà 
umana, è, in realtà « moins réaliste qu'on n’a voulu dire. Sous la masque 
de calculateur glacé dont une tradition faussement historique persiste à 
couvrir ses traits, il est, a ses heures, comme Dante, Petrarque ou Michel- 
Ange un enthousiaste et un visionnaire » (p. 43). E altrove, ritornando 
sulla sua osservazione, il Renaudet giunge a parlare di un « dualisme 
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d’une intelligence durement positive et d’une imagination de visionnaire 
et de poète » (p. 175): dove, a parte ogni altra considerazione sulla 
validità storiografica di una tesi formulata in questi termini, ci si può 
domandare se il Renaudet non abbia con troppa indulgenza, insistito su 
pretesi dualismi machiavelliani, e non abbia, di conseguenza, riportato 
alcune delle sue migliori osservazioni nell’ambito di una impostazione’ 
sostanzialmente tradizionale. E in realtà il suo lavoro suscita 1’ impressione 
che alla maestria della ricostruzione del quadro, alla abilità letteraria del 
taglio e dell’armonica disposizione della « materia », alla finezza di certe 
osservazioni particolari, non corrisponda una impostazione originalmente 
meditata del problema. Le sue stesse osservazioni sui pretesi dualismi 
di Machiavelli finiscono per allargarsi nel corso del lavoro ad osserva- 
zioni più generali su aspetti fondamentali della concreta riflessione po- 
litica dello scrittore. E nascono allora quelle notazioni sul contrasto tra 
il Principe e i Discorsi, che gli studiosi del Machiavelli prenderanno 
certo nella considerazione che la finezza con cui il Renaudet le presenta, 
esige, ma che d’altronde, sul piano di una rigorosa valutazione difficil- 
mente potranno non considerare inadeguate ed incerte. Che tra il Prin- 
cipe e i Discorsi sussista una indiscutibile diversità di tono, e di ispira- 
zione storica, è difficile negare. Ma come si fa a sostenere che « il Principe 
nella sua carriera di scrittore e di uomo politico non rappresenta che 
l'occupazione di qualche mese consacrato allo studio di un’ ipotesi illu- 
soria, al contrario dei Discorsi, che continuamente ritoccati e accresciuti, 
esprimono il pensiero che 1’ ha realmente sostenuto fino alla morte » 
(pp. 175-176), senza lasciarsi sfuggire il problema storico della genesi 
delle due opere? Anche la tesi, ampiamente svolta dal Renaudet, secondo 
cui nel Principe il Machiavelli teorizzerebbe « l’hypothèse princière » e 
nei Discorsi invece « l’ hypothèse republicaine » non va, ci sembra, molto 
più a fondo della precedente nell’ individuazione concreta del problema: 
e se è vero, come è stato notato, che tra le due osservazioni c'è una 
evidente sfasatura, non si deve dimenticare che le due osservazioni 
del Renaudet, per contradditorie che siano l’un l’altra, si accordano poi 
nel quadro di una considerazione storiografica troppo incline a scoprire e a 
dar profondi significati a presunti contrasti e dualismi. L'ipotesi mo- 
narchica teorizzata nel Principe è pur sempre una pura ipotesi scientifica : 
mentre l’ ipotesi repubblicana (e l’esame concreto dei Discorsi, secondo 
il Renaudet, lo dimostrerebbe), è veramente quella che impegna l’animo 
e la passione dello scrittore. Comunque, in ultima analisi, l’una è un’ ipotesi 
monarchica e l’altra è un’ipotesi repubblicana. Non c’è dunque differenza 
e antitesi tra l’una e l’altra? La fondamentale antinomia del Machiavelli 


POTON SRO 


VAPRSLA ian 


142 GENNARO SASSO 


è per questa via nuovamente confermata : e la genesi delle due opere, che 
è veramente fondamentale per intendere storicamente il vario dispiegarsi 
della concezione machiavelliana, è nuovamente sfuggita allo storico 
francese. 

Questa tendenza a ipostatizzare astrattamente nel. Principe e nei 
Discorsi due programmi contrastanti, ha forse la sua spiegazione nella 
scarsa attenzione dedicata dal Renaudet alle prime esperienze politico- 
diplomatiche dello scrittore. Le pagine che il Renaudet dedica alla « for- 
mazione » dello scrittore sono certamente tra le più fini del libro e dimo- 
strano nel loro autore quell’ampio ed elegante dominio del mondo cul- 
turale e storico-politico dell’ Europa del quattro-ciquecento, che non ci 
si poteva non aspettare da uno specialista della sua finezza e del suo 
valore. E qui si trovano infatti osservazioni suggestive che gli studiosi 
del Machiavelli dovranno, d’ora in poi, comprendere e non più dimen- 
ticare. Eppure — non sembri paradossale — si ha l’ impressione che la 
necessità di seguire storicamente il primo Machiavelli per meglio capire 
il Machiavelli maturo, la necessità di cogliere la genesi storica, la « guisa 
del nascimento » (come direbbe Vico), delle sue riflessioni, sia sfug- 
gita al Renaudet. Alle legazioni a Cesare Borgia son dedicate in tutto 
cinque o sei pagine. E se si pensa che quelle lettere del Machiavelli 
permettono di seguire non solo il processo del suo giudizio sul Valentino, 
ma altresì il formarsi di fondamentali concetti della sua riflessione politica, 
si misurerà facilmente l’ importanza del problema che il Renaudet si è 
lasciato sfuggire. E quel che è detto per le legazioni a Cesare Borgia, va 
ripetuto per tutte le altre legazioni dello scrittore. Il Machiavelli che il 
Renaudet ci presenta, utilizzando le sue pagine diplomatiche (ma nemmeno 
un cenno è dedicato all’importantissimo scritto, databile forse tra le due le- 
gazioni al Valentino, Del modo di trattare i popoli della Valdichiana 
ribellati), è dunque un Machiavelli tradizionale. Per il Renaudet in fondo, 
il Machiavelli delle legazioni, il Machiavelli che viaggia per l’ Europa 
centrale e che potrebbe afferrare l’ importanza di tante cose che invece 
si lascia sfuggire (l’osservazione è già in ORIANI, Fino a Dogali, Bari, 
Laterza, 1911), è già il realista-visionario delle successive esperienze, 0, 
come qui si dice, l’uomo che invece di analizzare con interesse scientifico 
la realtà che gli sta davanti, invece di individuare la fisionomia storica 
della Germania, invece di accorgersi del grande sviluppo industriale e 
commerciale dell’ Europa, del lusso e della ricchezza delle città anseatiche, 
dei fermenti morali e religiosi che preparano Lutero e la sua riforma, 
«crut y trouver la Germanie de Tacite » (pp. 61-62), e guarda alle cose 


con gli occhi di un umanista repubblicano! (p. 62). Che è una osser- 
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vazione sottilmente antistorica: giacchè la storia si fa di ciò che c’è e 
non di ciò che non c'è; e l’unico problema concreto che il. testo delle 
relazioni machiavelliane sulle- cose di Francia o di Magna consente, è 
se mai, di chiedersi perchè a Machiavelli fosse così radicalmente pre- 
clusa la comprensione di quel fervido mondo economico ed etico-politico- 
religioso, che doveva di lì a poco così profondamente determinare (e di 
fatto già determinava) il corso della storia di Europa. In altro modo 
si condanna, si denuncia, e non si comprende, Giacchè non è ricorrendo 
agli occhi umanistici e repubblicani del Machiavelli, che si comprenderà 
il limite del suo sguardo! 

Osservazioni fini e osservazioni tradizionali si alternano dunque an- 
che in questo capitolo: con il risultato che il giovane Machiavelli ci ap- 
pare non solo con una fisionomia alquanto tradizionale, ma, anche, piut- 
tosto scisso e lontano dalle concrete esperienze del suo tempo: giacchè 
è troppo poco dire che il suo sguardo non scorge che miseria, debolezza e 
illusioni nella società del suo tempo, quando il problema è piuttosto di far 
vedere come le sue riflessioni si venissero riempendo e costituendo di quella 
realtà storica, come in altri termini, quella realtà storica salisse a problema 
della sua mente e come, finalmente, la sua riflessione traesse i suoi limiti 
dalla condizionatezza necessaria della sua genesi storica. Per questa via 
ci si sarebbe forse avvicinati con più spregiudicatezza al Machiavelli 
delle opere mature: e tutte le sue antitesi, tutti i suoi dualismi sarebbero 
stati individuati come situazioni concrete del suo pensiero e non come 
contrasti tra due vocazioni storicamente irrelative. 

Nessuna meraviglia quindi, che il quadro del Renaudet risulti sfasato 
ogni volta che il problema diventi quello del nesso tra pensiero politico 
e situazione storica. Come già notava il De Caprariis, si ha talvolta 1’ im- 
pressione che la descrizione dell'ambiente storico e 1’ interpretazione del 
pensiero politico non giungano mai a fondersi nel libro del Renaudet. 
Ma c’è di più. In fondo l’analisi della concezione di Machiavelli è condotta 
dal Renaudet su un piano strettamente dottrinario, sul quale le concrete 
condizioni storiche, tra cui il pensiero del Machiavelli è andato matu- 
rando la sua fisionomia, raramente fanno sentire la loro presenza. Il pa- 
ragone continuo, e metodologicamente assai indicativo, che il Renaudet 
istituisce tra il Machiavelli e il Montesquieu, sta lì a provare in quale 
direzione l’analisi dello storico francese sia continuamente orientata. 
Machiavelli si riduce a tratti nelle pagine, pur così fini e sottilmente ela- 


borate, del Renaudet ad un anticipatore geniale, ma sporadico o comunque. 


non abbastanza sistematico, del grande autore dell’ Esprit des Lois: 
e i limiti del pensiero politico del segretario fiorentino, che il Renaudet 
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sa cogliere talvolta con notevole penetrazione, servono poi, in concreto, 
assai più a far vedere quel che al Machiavelli manca per giungere alla 
completezza di visione del signore di Montesquieu, che non alla ricostru- 
zione di un pensiero storicamente determinato. E seguendo questa via, 
la meno indicata indubbiamente per comprendere i Discorsi nella mol- 
teplice varietà delle loro articolazioni, il Renaudet ha confermato e messo 
in chiaro molti punti assai importanti del pensiero del Machiavelli, ma 
la genesi dell’opera gli è sfuggita. Da qui, per questa mancata individua- 
zione del nucleo dei problemi, nasce 1’ impressione che tutto ciò che il Re- 
naudet è riuscito a mettere in chiaro rimanga, in qualche misura, margi- 
nale, non incida sulla valutazione generale della figura del pensatore. Quel 
suo carattere di visionario e di poeta, quella sua curiosa limitazione onde 
(come con grande penetrazione osserva il Renaudet), egli trascura la 
esperienza di Giulio Cesare per l'avventura di Cesare Borgia, e non riesce 
più a liberarsi dalla limitata esperienza della storia di Roma repubblicana, 
non vengono ricondotti in un nesso essenziale di problemi storici. Dopo il 
libro del Renaudet si può anche dire che queste osservazioni sian divenute 
oggetto della discussione o dell’approvazione degli studiosi: non che siano 
divenute momenti integranti di una ricostruzione completa e organica 
dello scrittore. 

Su altri pregi come su altri difetti, del lavoro del Renaudet, non è 
più dato fermarsi: ed è un peccato perchè una discussione esauriente 
con uno studioso del suo valore avrebbe certamente toccato problemi 
assai interessanti. Ma, per concludere, in che consiste 1’ importanza del- 
l’opera del Renaudet? Nel suo essere una monografia abilmente costruita 
e nella quale, per la prima volta dopo le grandi opere erudite del Villari, 


—. del Tommasini e del Nitti, si può indicare un lavoro ricco e ben documen- 


tato, condotto con grande dignità scientifica? Certamente anche in questo. 
Ma il pregio maggiore del libro è forse nella precisa e ben architettata rie- 
vocazione di un ambiente storico-culturale, nella ricchezza di una prepara- 
zione scientifica, che se non è sufficiente a dettare le linee di una nuova 
e più approfondita interpretazione, fornisce poi un numero così grande 
di osservazioni e di spunti che nessuno storico intelligente potrà trascurare 
per la mancanza di una più organica problematica. 
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Il volumetto di Leonardo Olschki, Machiavelli, the scientist, (Ber- 
keley, California: The Gillick Press, 1945, pp. 58) si basa tutto, nel- 
l'elaborazione della sua tesi fondamentale, su un’osservazione che anche 
nel Renaudet trova, con qualche differenza, ampia ospitalità. Il Renaudet 
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osserva che l’etica del Machiavelli ha le sue radici in una concezione 
della storia secondo la quale le situazioni si succederebbero e si alter- 
nerebbero, per una legge intrinseca al loro movimento, in un ciclo eterno 
e necessario. E anche per l’Olschki il Machiavelli non solo vedrebbe 
nella storia il perenne ricorso di situazioni sempre identiche, ma da 
questa identità trarrebbe, con procedimento di puro scienziato, una or- 
ganica e scientifica concezione della politica. Lo scienziato Machiavelli 
scoprirebbè in tal modo, con il principio supremo della realtà, lo stru- 
mento onde dominarla e dirigerla; al contrario di Leonardo (e su Leo- 
nardo e M. v. anche RENAUDET, op. cif., pp. 130 sgg.) che, secondo 
l’Olschki, vivrebbe la sua più profonda tragedia proprio per la sua incapa- 
cità di trovare (lui che pure aveva messo in chiaro che i fenomeni na- 
turale « are ruled by intrinsic laws to be discovered by an inductive method 
of thinking » p. 29), una «regola generale », «a common principle of 
co-ordination of the prodigious variety of phenomena he studied, col- 
lected...» (p. 29). Lontano in questo da Leonardo, a cui pure secondo 
l’Olschki, tanti motivi lo legherebbero, il Machiavelli sarebbe invece vi- 
cinissimo a Galileo : « The basic axioms of Machiavelli s political theories 
and of Galileo’ s natural philosophy are so deepy embodied in their thought 
and experiences that their systems stand or fall with the acceptance or 
rejection of their respective fundamental principle » (p. 32). 

Questa tesi non è nuova. La sua prima formulazione (0 una delle sue 
prime formulazioni) si può probabilmente far risalire al Dilthey, che 
nei suoi celebri saggi su L’Analisi dell’uomo e l intuizione della natura 
dal Rinascimento al secolo XVIII, (tr. it., Venezia, La Nuova Italia, 1927, 
I, pp. 39-41), aveva notato (e l'osservazione è sempre sembrata impec- 
cabile) che dall’uniformità dell'animo umano attraverso i tempi e quindi 
delle situazioni storiche, il Machiavelli traeva la convinzione della pos- 
sibilità di fondare una scienza politica obbiettiva e concreta. La tesi del 
Dilthey è passata quindi in molte interpretazioni: e per limitarsi qui solo 
a qualche lavoro recente, si può ricordare come essa, sia pure con qualche 
divergenza, ricompaia nelle pagine del Renaudet, e quindi passi in quelle, 
tanto meno fini e penetranti, che Leslie J. Walker ha premesso alla sua 
discutibile, ma non certo inutile, edizione dei Discorsi (sulla traduzione 
del testo in inglese cfr. WHITFIELD, in « Italian Studies », VI (1951), 
pp. 100-106; e per una valutazione complessiva, la mia recensione in 
« Annali della Scuola Normale Superiore di Pisa», XX. (1951), 
pp. 156-163). Comunque l’Olschki studia il problema in tutte le sue 
implicazioni: e a lui va quindi riconosciuto il merito non solo di aver 
fatto circolare in una cultura, come quella di lingua inglese, non sempre 
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molto aperta alla comprensione storica del Machiavelli, una tesi che, bene 
o male, ha avuto grande fortuna nella storiografia europea, ma anche 
quello della coerenza e della consequenzialità. Se il Dilthey si era fer- 
mato all’enunciazione della tesi, e si era lasciato sfuggire l’ importanza 
del problema dell’ imitazione degli antichi ordini, l’Olschki evita, con 
accortezza, di cadere in questa distrazione: e della teoria dell’ imitazione 
tenta anzi di ricostruire in brevi linee la storia, e di risalire quindi a 
quelle osservazioni sul « vernacular humanism » dello scrittore, con cui 
nelle prime pagine del libro aveva tentato di cogliere storicamente la 
genesi generale del suo pensiero. La tesi dell’Olschki non va esente, 
come si è lasciato capire, da gravi critiche; ma prima di vedere in che 
cosa essa sopra tutto pecchi, sarà opportuno dire due parole sia sul 
«vernacular humanism », da cui il Machiavelli trarrebbe i caratteri più 
costanti della sua fisionomia storica, sia sul problema dell’ imitazione in 
Machiavelli e in genere negli scrittori del Rinascimento. 

Il «vernacular humanism » è per l’Olschki l’ambiente storico di 
uomini che, come Cosimo e Lorenzo de’ Medici, Alberti e Michelangelo, 
« interpreted the classical models and doctrines in the light of their pro- 
fessional experience and within the sphere of their practical problems » 
(p. 15). Osservazioni, come si vede, non molto precise, sopratutto per 
i nomi con cui sono esemplificate, e per l'ampiezza del periodo che ab- 
bracciano, e che per conseguenza non danno un’ idea troppo individuata 
della vita economico-sociale ed etico-politica che intenderebbero chiarire. 
Non solo : ma la distinzione che così pacificamente egli propone tra questi 
«vernacular humanists » così nutriti di solide e concrete esperienze, e 
gli umanisti in genere, che una tradizionale storiografia definisce come 
puri letterati, come «interpreters, scholars and teachers» (p. 20). — 
questa distinzione, dicevamo, si rivela imprecisa e sfocata. Lasciamo 
andare che le osservazioni sul « vernacular humanism » non chiariscono 
e non individuano concretamente una situazione : l’Olschki allude forse, 
in queste pagine, a quella convergenza di vita attiva e civile e vita del pen- 
siero, caratteristica del primo umanesimo fiorentino, e su cui sopra tutto 
‘ gli studi di Hans Baron e del Garin han fatto tanta luce? (cfr. HANS 
Baron, La rinascita dell'etica statale romana nell’Umanesimo fiorentino 
del ’400, in « Civiltà Moderna », 1935, e The historical Background of the 
florentine Renaissance, in « History », n. s., XXII (1938): E. GARIN, 
L’umanesimo italiano, Bari, 1952). Ma se questa era la sua inten- 
zione, ‘allora avrebbe dovuto assai più rigorosamente delimitare il ter- 
reno d'indagine, giacchè è proprio con la vittoria dei Medici che Firenze 
conosce il tramonto dell’umanesimo civile di un Salutati di un Bruni di un 
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Donato Acciaiuoli, e il sorgere di un umanesimo più incline all’ ideale di 
una vita puramente letteraria (cfr. anche E. GARIN, La giovinezza di 
Donato Acciaiuoli, in « Rinascimento », I (1950), pp. 46 sgg.). Ed in 
questo senso la distinzione tra questi due umanesimi potrebbe ancora 
essere sostenuta. Ma la distinzione diviene problematica quando l’Olschki 
la vuol estendere a criterio d’ interpretazione della teoria dell’ imitazione 
in Machiavelli e negli umanisti (non meglio qualificati!). Che tra Ma- 
chiavelli e gli umanisti ci sia, sul problema specifico dell’ imitazione (come 
su tanti altri problemi), una notevole differenza, è vero: ma chi sono 
poi questi umanisti? L’Olschki cita Gianfrancesco Pico e Pietro Bembo, 
nonchè Melantone, il più umanista e il più tollerante dei riformatori. 
Poteva ricordare Erasmo, se non anche Petrarca, Poliziano e Paolo 
Cortese. Ma questi nomi dovevano poi, sia pure rapidamente esser ricon- 
dotti nel vivo di concrete esperienze culturali, che avrebbero imposto allo 
studioso, se considerate con un minimo di attenzione, un discorso atten- 
tissimo alle sfumature e alle differenze, e che assai difficilmente si sarebbe 
concluso con una affermazione della mera letterarietà della posizione 
di questi uomini. Si pensi, ad esempio, alle osservazioni suggestive, se 
non sempre accettabili, che sull’atteggiamento degli uomini del Rinasci- 
mento di fronte all’antico, faceva uno storico non certo alieno dagli schemi 
e dalle generalizzazioni : il Gentile (cfr. G. GENTILE, Il pensiero italiano 
del Rinascimento, Firenze, Sansoni, 1940, pp. 188 sgg.); e si pensi sopra 
tutto, alle recenti osservazioni del Garin, secondo le quali 1’ imitazione 
non è più prospettabile come un letterario appiattimento delle prospet- 
tive storiche, ma piuttosto come una nuova dimensione dello spirito umano, 
che nel continuo misurarsi e paragonarsi con l’antico, scopre un nuovo 
criterio di determinazione di sè e dell’altro da sè, e quindi il senso del 
tempo e della storia (cfr. E. GaRrIN, Dal Medioevo al Rinascimento, 
Firenze, Sansoni, 1950, pp. 83-88 e anche // concetto della storia nel 
Rinascimento, in « Riv. crit. di storia d. fil. », VI (1951), pp. 115-116). 
Osservazioni, anche queste del Garin, accettabili più come indicatrici di 
una concezione in fieri, in lenta maturazione, che di una concezione sal- 
damente affermata, e che talvolta (come ad esempio proprio per il Ma- 
chiavelli, sulla cui concezione della storia per altro il Garin non sa 
liberarsi da tradizionali impostazioni: E. GaARrIN, La Filosofia, Milano, 
Vallardi, 1947, II, p. 175) si dimostrano poco aderenti a certi testi: 


ma osservozioni, in ultima analisi, tali da spostare sensibilmente l’angolo 


visuale dello storico. 
La discussione di questi problemi ci ha portati lontani; ed è tempo 
di concludere: in che sta dunque il limite della ricerca dell’Olschki? 
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I problemi di cui egli parla e per i quali dimostra tanto interesse, sono 
senza dubbio molto importanti e uno studio analitico dei testi che con- 
temporaneamente li svincolasse dall’ inadeguata interpretazione del Dilthey 
e li riconducesse nel vivo di un pensiero storicamente ricostruito, sarebbe 
veramente assai utile. E con questo si sono individuati i limiti del lavoro 
dell’Olschki che non svincola i problemi dall’ impostazione del Dilthey, 
e anzi la riconferma, e non li riconduce nel vivo della concreta storia del 
pensiero del Machiavelli. All’Olschki si potrebbe domandare: la base 
di tutto il suo ragionamento è che per Machiavelli la storia presenta 
sempre situazioni identiche e uniformi e che la storia si ripete. Si è 
mai chiesto l’Olschki se per Machiavelli la storia veramente presenti 
sempre questa identità e si ripeta secondo le leggi del ciclo? Si è mai 
chiesto se una teoria ciclica, rigorosamente intesa, renda possibile 1’ imi- 
tazione? E se sul problema della uniformità e dell’ imitazione non si 
possa dir altro che l’una rende possibile l’altra ? E infine come può l’Olschki 
ritenere che il Machiavelli possa esser ridotto ad una formula che tra 
l’altro un esame rigoroso dei testi dimostrerà inconsistente? Il suo libro 
presenta quindi grossi problemi e grosse difficoltà: e bisogna dire con 
tutta franchezza che, a nostro parere, nemmeno uno di quei grossi pro- 
blemi, può esser risolto nel modo indicato dall’Olschki. 


Finita la lettura del volume di J. H. Whitfield (Machiavelli, Oxford, 
Basil Blakwell, 1947, pp. VII + 167) si ricava l'impressione che lA. 
ritenga di aver scritto un libro decisamente rivoluzionario. Lo si deduce 
non solo dallo stile piuttosto ricercato, e con tentativi (non sempre riu- 
sciti) di humour, ma anche e sopra tutto dal tono che il Wh. assume ogni 
volta che si trovi a dover discutere e giudicare l’opera di uno studioso 
del Machiavelli. E gli si passino certe facili ironie sui lavori del Villari 
e del Tommasini, che d’altra parte conservano ancora oggi, a tanti anni 
. dalla loro pubblicazione, una indiscutibile utilità, come insostituibili stru- 
menti di lavoro: ma come perdonargli l'ironia sul De Sanctis, anzi sul 
« good De Sanctis » (p. 10) e sul capitolo machiavelliano della sua Storia, 
che non solo ha aperto la via alle più valide interpretazioni moderne, 
ma è ancor oggi un documento vivissimo di intelligenza storica? E 
come non meravigliarsi quando si vede che per il Whitfield l’ interpre- 
tazione del De Sanctis « prepares the way very plainly for a Fascist inter- 
pretation of Machiavelli >» (p. 7)? 


Pr AAA 


Jabra ere 


tà ia SN a 


RECENTI STUDI SUL MACHIAVELLI 149 


In uno studioso così pronto all’ ironia e così poco indulgente nella 
valutazione storica dei risultati della precedente storiografia, ci si aspette- 
rebbe almeno una conoscenza (come dire?) esauriente di questi risultati 
e di questa storiografia. E invece! Dalle sue pagine non risulta che il 
Wh. conosca i lavori del Croce, dello Chabod (di cui cita e utilizza solo 
il saggio sulla composizione del Principe), del Renaudet (di difficile con- 
sultazione per altro, anche per chi abbia la fortuna di poter disporre 
del British Museum, nei cui cataloghi ,salvo errore, l’opera del R. non 
figura) del Meyer (Machiavelli's Geschichtsauffassung und sein Begriff 
virtù, Munchen, 1912) nonchè le pagine fondamentali del Meinecke. 
E questa lacuna, che è frequente negli studiosi inglesi di Machiavelli 
(si pensi ai lavori del Walker e del Butterfield), sorprende tanto più, 
quanto più si nota come gli studiosi inglesi tornino al Machiavelli in ten- 
tativi generosi (e come tali apprezzabilissimi) di penetrarne il pensiero. Non 
a caso, insieme a Dante, e forse più di Dante, Machiavelli è lo scrittore 
italiano più studiato in Inghilterra. 

Ma, a parte queste critiche, in che consiste la tesi del Whitfield? 
Abbiamo detto che a parere dell’A., è una tesi molto nuova. Vediamo 
quindi di coglierne rapidamente il nucleo. Il libro si apre con un capitolo 
non molto esauriente, su The nature of his Genius, e prosegue quindi 
con un esame delle prime esperienze dello scrittore colte nel loro nesso 
coi tempi. Bisogna dire che quel che non era riuscito al fine Renaudet, 
nemmeno allo scrittore inglese è riuscito. Il Wh., non solo ci offre una 
ennesima piuttosto convenzionale e sfocata descrizione dell'ambiente sto- 
rico, ma non riesce a seguire il processo del pensiero machiavelliano per 
entro lo sviluppo delle situazioni. Si veda come il Wh. riassume, in 
forma problematica, il giudizio del Machiavelli su Cesare Borgia: « Why ; 
did Machiavelli condemn Caesar Borgia in 1503 in his reports from i: 
Rome? or in 1504 in the scornful lines of Primo Decennale? In the first, 
because his concern was for Florence: in the second, because of moral 
consideration» (p. 63). Dove si dovrà almeno postillare, innanzi tutto che le 
pagine sul Valentino della prima legazione alla corte di Roma (che non è 
.del 1503 ma del 1503-4), presentano una problematica assai più complessa 
di quel che risulti dalle osservazioni del Wh., e che andava colta con- 
«cretamente nel suo impulso dinamico; e in secondo luogo che l’accenno 
moraleggiante al Valentino del Dec. Primo, è introdotto in modo da pre- 
supporre comunque un amaro e sarcastico commento sull’errore « politico » 

di Cesare Borgia. Nè si dica che queste sono minuzie : in primo luogo per- 
-chè la restituzione del significato di un testo, anche « minore », può sembrar 
na minuzia solo a chi non conosca le infinite sfumature di cui è ricco lo 
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stile del Machiavelli: e in secondo luogo perchè bisogna cominciare a 
prendere nella giusta considerazione il problema della lontana genesi 
del pensiero machiavelliano quale si è espresso dal 1512 in poi. Se il Wh. 
fosse giunto alla consapevolezza storiografica di questo problema, si sa- 
rebbe probabilmente accorto della scarsa utilità e pertinenza delle sue 
discussioni su un Machiavelli freddo calcolatore o caldo uomo di pas- 
sione, o su un Machiavelli realista o non realista, pessimista o ottimista. 
Giacchè, ad esempio, il pessimismo e l’ottimismo, come canoni d’ inter- 
pretazione, valgono generalmente sempre assai poco: e se il Wh. avesse 
letto le pagine crociane di Etica e Politica (Bari, Laterza, 1931, 
pp. 250 sgg.), avrebbe visto come le notazioni del Croce, sul pessimismo 
del Machiavelli, riescano assai spesso a cogliere non un astratto stato 
d’animo, ma una concezione della vita. 

Altrettanto debole è il tentativo di presentare un Machiavelli nutrito 
di esperienze savonaroliane. Il problema dei rapporti tra Machiavelli e 
Savonarola è un problema storicamente interessante: e, se impostato 
con concretezza, può condurre a importanti conclusioni sulla concezione 
politica del segretario fiorentino. Ma come si fa a parlare di un Machia- 
velli moderato e savonaroliano? « Moderato » Machiavelli non è mai, ed 
è superfluo darne la prova. E dove si dimostra savonaroliano? Forse 
nella lettera, probabilmente databile al 1497, a Ricciardo Bechi? O nel 
Principe e nei Discorsi? L’'esemplificazione è del tutto superflua: pure 
si può insinuare la domanda: se il Wh., invece di farsi del Savonarola 
un’ idea ricavata dalle pagine dell’ invecchiata e superata monografia del 
Villari, avesse letto qualche predica del Savonarola, ogni equivoco non 
si sarebbe probabilmente dissolto? Si prenda il Zeit-motiv delle prediche 
del 1494: un anno cruciale nella storia d’ Italia e che il Machiavelli spesso 
cita come il momento in cui una crisi secolare trova la sua espressione 
cambiando il corso della storia. Ebbene: Carlo VIII si avvicina a Firenze, 
gli animi sono sospesi e paurosi, e la predicazione del frate batte, con 
crescente e insistente energia, su un punto fondamentale : i peccati degli 
italiani e dei fiorentini (Italia e Firenze sono spesso accumunate nell’ in- 
vocazione del Savonarola), hanno chiamato queste sciagure, queste tri- 
bolazioni: « Le tue scelleratezze adunque, o Italia o Roma o Firenze, 
le tue impietà, le tue fornicazioni, le tue usure, le tue crudeltà, le tue 
scelleratezze fanno venire queste tribolazioni... » (G. SAVONAROLA, Pre- 
diche italiane ai Fiorentini, ed. Cognasso, Perugia-Venezia, 1927, I, p. 9). 
E se questa è la « causa » del male, ecco il rimedio : « ... lieva via li pec- 
cati e non ti noceranno le tribolazioni... Tu ti inganni, Italia e Firenze, 
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la penitenzia... » (ivi). Di passi come questi se ne potrebbero citare a 
decine, e tutti tratti dalle prediche di questo periodo. Ed è superfluo 
in questa sede, soffermarsi a notare, anche prescindendo dal grosso pro- 
blema della valutazione complessiva del Savonarola, la trama medievale 
del suo discorso: si veda ad esempio l’accenno all’usura, ribadito qui 
con più energia (« O mercanti lasciate le vostre usure, restituite il mal 
tolto e la roba d’altri; altrimenti voi perderete ogni cosa ». Prediche, cit., 
I, p. 16) che riconduce il Savonarola in un’atmosfera tipicamente medie- 
vale (cfr. ad es. i due studi di A. SAPORI, L’usura nel dugento a Pistoia, 
e Il giusto prezzo nella dottrina di S. Tommaso e nella pratica del suo 
tempo, in Studi di storia economica medievale, Firenze, Sansoni, 1940, pa- 
gine 117-125, 189-227 e anche il noto lavoro di R.H. TAwNEy, Religion 
and the Rise of Capitalism, London, John Murray, Alhemarle Street, 
s.a., passim ; e anche lo studio di C. F. TAEUSCH, The concept of « usury » : 
the history of an idea, in Journal of the history of Ideas, III (1942), 
pp. 221-318: è chiaro che qui non si può indicare una bibliografia). 
Che cosa pensa il « savonaroliano » Machiavelli di questi ammonimenti 
del Frate? Savonarola aveva insistito sul nesso tra peccati e tribola- 
zioni, e sulla penitenza come unico rimedio. Ecco il commento del Ma- 
chiavelli nel Principe: « E chi diceva come e’ n’erano cagione e’ pec- 
cati nostri, diceva el vero; ma non erano già quelli che credeva, ma 
questi che io ho narrati: e perchè elli erano peccati de’ principi, ne hanno 
patito pena ancora loro » (c. XII). Con il che l’idea di un Machiavelli 
savonaroliano riceve senza dubbio un nuovo brutto colpo! Ma il Wh. 
trova nuova analogia tra la polemica del Savonarola contro i preti e 
quella del Machiavelli, e allargando ancora l’analogia, l’affinità spiri- 
tuale, osserva che «like all reformers Savonarola desires a return to 
the origin: and we shall find that this has coloured largerly Machiavelli’s 
view, and has overflowed with him...» (p. 90). Sull’affinità delle due 
polemiche è probabilmente superfluo insistere, tanto le cose parlan da 
sole: e quanto al ritorno alle origini, se il Wh. si fosse ricordato delle 
ricerche del Burdach e del Piur sulle origini del Rinascimento e sul- 
l’idea di « renovatio », sarebbe andato assai più cauto nella sua affer- 
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cui nel III libro dei Discorsi il Machiavelli insiste con tanta energia, 
s’ innesta probabilmente, come ha ben osservato lo Chabod, in questa 
grande tradizione che il Burdach, non sempre tenendo presente l’ indivi- 
dualità delle fasi del suo processo, ha suggestivamente illustrato: ma, 
come ha ancora osservato lo Chabod (cfr. il suo saggio : IZ Rinascimento, 
in Questioni di storia moderna, Milano, Marzorati, 1948, p. 88 e anche 
Per la storia religiosa dello stato di Milano durante il dominio di Carlo V, 
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Bologna, Zanichelli, pp. 42, n. 1 e 84) nel Machiavelli ormai si realizza 
una energica transvalutazione laica e terrena del motivo della renovanio. 

Il libro del Whitfield si presenta dunque non troppo solido e non 
troppo persuasivo: qualche buona osservazione, qua e là, non manca 
(si vedano certe pagine sui Discorsi); ma, in complesso, era necessario 
insistere sul fallimento di un tentativo condotto in buona parte contro i 
testi stessi del Machiavelli. 


Lo scopo di questa rassegna non è quello di fornire una bibliografia 
ragionata e completa di tutto ciò che sul Machiavelli si è scritto in questi 
ultimi anni, ma di discutere (sia pure rapidamente) le tendenze storio- 
grafiche e i contributi critici di alcuni recenti lavori. Ogni « rassegna » 
va incontro ad un inconveniente fondamentale : se vuol riuscire completa 
deve trasformarsi in bibliografia e rinunciare di conseguenza a far valere 
spunti e istanze propriamente critici: se vuol riuscire criticamente frut- 
tuosa deve rinunciare alla completezza. Ma tra i due inconvenienti meglio 
in questo caso l’ incompletezza che almeno permette di discutere con una 
certa larghezza certe tesi e certi atteggiamenti storiografici. 

Si comprende così come e perchè molti lavori, anche importanti, 
sian rimasti fuori dal quadro e non possano apparire che in una magra 
citazione, postillata da un breve e generico giudizio. Un lavoro come 
quello di L. von Muralt su Machiavelli s Staatsgedanke, Basel, 1945, 
debole nell’ impostazione storica e non molto penetrante nelle analisi del 
pensiero del Machiavelli, avrebbe tuttavia meritato assai più di questo 
breve cenno; e se si esclude l’opera del Renaudet, molti di questi lavori 
non apparirebbero ad un esame minuto di molto inferiori a quelli del- 
l’Olschhki o del Whitfield discussi di sopra. Le osservazioni che il von 
Muralt fa, ad esempio, sul problema dell’ imitazione (Machiavelli s Staats- 
gedanke, cit., p. 11) presuppongono, malgrado l’ indeterminatezza con 
cui son presentate, una conoscenza della migliore storiografia europea sul 
Rinascimento che il Whitfield ad es. è ben lungi dal possedere. Un più 
lungo discorso meriterebbero anche i due saggi machiavelliani che Wer- 
ner Kaegi ha raccolto nel primo dei due volumi delle sue suggestive Histo- 
rische Meditationen, Zurigo, Fretz u. Wasmut Verlag, 1942-46 : un cenno 
nell’ importante recensione complessiva dello CHABOD, in « Rivista storica 
italiana », LX (1948), p. 143. I due saggi dello Stelling-Michaud su 
La conception de l’État chez Machiavelli, in « Alma Mater », III (1946), 
pp. 291-304 e di Alessandro Passerin D’Entreves su Immortal Machia- 
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velli, in « Measure, a Critical Journal », II (1950), pp. 34-46 non recano 
invece contributi e osservazioni di apprezzabile novità: ma il lungo sag- 
gio che uno storico finlandese Lauri Huovinen ha scritto in lingua te- 
desca sul concetto dell’uomo in Machiavelli (Das Bild von Menschen in 
politischen Denken N. Machiavellis, Elsinki, 1951), esigerebbe un lungo 
discorso che mettesse in chiaro, accanto ai pregi di una diligente e scru- 
polosa informazione, una meno apprezzabile tendenza alla classificazione 
e alla estrinseca qualificazione di così delicati problemi. 

Non si sono citati fin'ora lavori italiani: e non a caso. Di fatto i 
contributi italiani meriterebbero un discorso a parte che sottolineasse 
la preparazione con cui sono condotti, il livello critico che raggiungono, 
i principi metodologici che realizzano nella concreta ricerca storica. 
Ma senza entrar qui in particolari, basti dire che se si eccettuano alcune 
osservazioni del Gramsci nelle sue Note sul Machiavelli sulla politica e 
sullo stato moderno, Torino, Einaudi, 1949, la più recente storiografia 
italiana dal volume divulgativo del Santonastaso (Machiavelli, Milano, 
Bocca, 1947) al lavoro del Quadri su N. Machiavelli e la costruzione 
politica della coscienza morale, Firenze, La Nuova Italia, s.a. (ma: 1949), 
al lavoro non privo di qualche buona osservazione marginale del Moretti 
sulla corrispondenza tra Machiavelli e il Vettori (Firenze, Le Monnier, 
1948, su cui cfr. C. Corpif, in « Letterature Moderne », II (1951), 
Pi #15 che segnala l’esistenza di alcuni inediti conservati nell'Archivio 
di Stato di Firenze, sfuggiti al Moretti, che ha impostato con diversi 
criteri la ricerca), al capitolo che il Saitta dedica al Machiavelli nel 
III volume della sua vasta opera sul JI pensiero italiano nell’Umane- 
simo e nel Rinascimento, III, Il Rinascimento, Bologna, Zuffi, 1951, 
per citare solo qualche titolo, non presenta conclusioni di rilievo e non 
dimostra quella preparazione che un lavoro sul Machiavelli richiede. 
Ma il discorso, come si diceva, qui non può essere affrontato. (Per 
alcuni esatti rilievi di carattere generale cfr. F. CHaBoD, Gli studi di 
storia del Rinascimento, in Cinquant'anni di vita intellettuale italiana, 
Napoli, E.S.I., 1950, I, pp. 153-55). Nè gli studi machiavelliani raccolti 
negli Atti del recente Congresso di studi umanistici con il titolo di Uma- 
nesimo e Scienza politica, Milano, Marzorati, 1950 (e su cui cfr. questa 
rivista I (1952), n. 1, pp. 99-100), son d’altra parte tali da aprire una 
nuova prospettiva nella critica : chè anzi riconfermano, in sostanza, tutte 
le sue incertezze e le sue contraddizioni. 

Spunti notevoli, anche per una valutazione più moderna delle Istorie 
Fiorentine che la critica ha sempre troppo trascurato, sono contenuti nel 
breve ma denso saggio del De Caprariis su Il problema dell'equilibrio nel 
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pensiero del Machiavelli, in Atti della Accademia Pontiniana, n.s., I 
(1949), pp. 151-57: e notevoli sono anche le osservazioni marginali conte- 
nute nei due saggi di due insigni storici, E. Sestan (Per la storia di un’idea 
storiografica : l’idea di un'unità della storia d’ Italia, in « Rivista storica 
italiana », LXII (1951), pp. 185-187) e Giorgio Falco (La questione lon- 
gobarda e la moderna storiografia italiana, in « Rivista storica italiana », 
LXII (1951), pp. 265 sgg.). Del Machiavelli e del XXIX capitolo del II 
dei Discorsi si occupa anche Fausto Nicolini nel saggio: Di alcuni rap- 
porti ideali tra il Vico e il Hobbes con qualche riferimento al Machiavelli, in 
English Miscellany, Rome, Edizioni di « Storia e Letteratura », 1951: 
ma il « riferimento » al Machiavelli non risulta molto persuasivo, e anzi 
va, sul piano di una concreta interpretazione storica, decisamente respinto. 
Si potrebbero citare molti altri saggi : come è quello di E. Duprè Theseider 
su Machiavelli diplomatico, Como, Marzorati, 1945, che malgrado la 
diligenza con cui è condotto non riesce a impostare il problema della 
genesi del pensiero politico del Machiavelli, e va perciò usato con molta 
cautela. Ma ormai basti ricordare solo il nuovo saggio machiavelliano 
di Benedetto Croce (La questione del Machiavelli, in « Quaderni della 
Critica », n. 14 (1949), pp. 1-9; poi in Storiografia e idealità morale, 
Bari, Laterza, 1950, pp. 153-166, e da ultimo in Indagini su Hegel e 
schiarimenti filosofici, Bari, Laterza, 1952, pp. 164-176) che per i vivi 
problemi che presenta anche rispetto alle conclusioni del noto saggio di 
Etica e Politica, Bari, Laterza, 1931, pp. 250 sgg. richiederebbe un lungo 
discorso, che si potrà, se mai, tentare in altra occasione (*). 
È 


«2 () Esce ora, mentre correggo le bozze, un volumetto di F. CHIAPPELLI, Studi 
sul linguaggio del Machiavelli, Firenze, Le Monnier, 1952, che qui mi limito a 
| segnalare. 
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Sui rapporti fra logica e dialettica nel marxismo 


Rassegna di un dibattito (dalla Rivista « Voprosy Filosofi») 


Crediamo di far cosa utile al lettore italiano dedicando una breve 
rassegna alla discussione, che in tema di rapporti fra logica e dialettica 
nel marxismo è venuta sviluppandosi, da un anno a questa parte, sulle 
pagine della rivista « Voprosy Filosofii », organo dell’ Istituto di Filosofia 
presso l'Accademia delle Scienze dell’ URSS. Utile per due versi: da 
una parte, in quanto ci pone in grado di renderci esatto conto dell’ inte- 
resse che circonda in quel paese anche problemi particolari e complessi, 
come è quello appunto che forma l’oggetto di queste pagine, e dall’altra 
in quanto ci offre la possibilità — direi quasi — di toccare con dito lo 
stato attuale degli studi di marxismo in URSS nella soluzione concreta 
di un problema, nonchè l’ulteriore sviluppo che da venti anni essi hanno 
realizzato : giacché il tema della discussione non poteva non portare a un 
riesame è a un ripensamento, originali o quanto meno arricchiti da una 
molteplice e vasta esperienza storica, dei capisaldi fondamentali del mar- 
xismo stesso. 

Tracciando un primo generico bilancio, e anticipando in un certo senso 
una considerazione che verrà confermata via via che procederemo all’ana- 
lisi delle diverse posizioni, possiamo dire che le linee di sviluppo secondo 
le quali la discussione è venuta articolandosi, sono fondamentalmente 
tre, e precisamente : una prima, che nega recisamente la possibilità di una 
logica dialettica ; una seconda, che rigetta la logica formale come metafisica 
ed antimaterialistica, quando essa pretenda di presentarsi come dottrina 
della conoscenza valida in una sfera anche limitata del sapere ; e una terza, 
infine, che tiene — se così si può dire — una via media, sia che assuma 
la logica formale come momento subordinato e qualitativamente inferiore 
rispetto alla logica dialettica, sia che invece postuli due logiche distinte, 
corrispondenti a due diverse sfere d’azione e a due diversi gradi di ap- 
prossimazione nel processo concreto della conoscenza. Coll’avvertenza, 
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in particolar modo per quest’ultima via — le sfu- 


naturalmente, che 
mature all’ interno delle posizioni-base sono molteplici e importanti, e 
dovrà darsene rigorosa notazione. 

La discussione è aperta da K. S. Bakradze (Sui rapporti fra logica 
e dialettica, in « Voprosy Filosofii », 1950, n. 2, pp. 198-209), il quale, 
criticando un atteggiamento caratteristico diffuso tra gli studiosi sovietici 
di filosofia, tendente a negare validità scientifica alla logica formale, in- 
dividua la radice di questa posizione nell’erronea equivalenza che viene 
postulata fra la logica formale e teoria del pensiero metafisico, e che risale 
ad Hegel, attraverso il quale essa si è fatta sentire come dannosamente 
operante ancor oggi. Ora, la logica (e qui essa va intesa nel senso di 
logica formale) è proprio valida in quanto non sia ipostatizzata e genera- 
lizzata a processo totale della conoscenza, ma venga assunta come tale 
che si limita a studiare soltanto un lato, appunto, di questo processo : 
ciò che è già sufficiente per considerarla scienza filosofica (p. 199). In 
altre parole, la logica formale non è in grado di darci una conoscenza 
reale, ma nello stesso tempo è sempre presente in tutti i diversi momenti 
che formano lo sviluppo del processo conoscitivo, ed anzi ne è una con- 
dizione necessaria. In tal modo, però, la logica viene in un certo senso 
astrattizzata e impoverita, diventa una somma di « regole grammaticali », 
una «lingua» che si debba conoscere per esprimersi in pensieri, e le quattro 
leggi fondamentali (principio di identità, principio di contraddizione, 
principio del terzo escluso, principio di ragion sufficiente) perdono ogni 
contatto con la realtà, con la « storia » (e vedremo in seguito come que- 
st'ultima sia una delle esigenze fatte più fortemente sentire nel corso 
dell’ intero dibattito). Nel tentativo di ristabilire questo legame, perciò, il 
Bakradze afferma che la logica, come scienza del pensiero rigoroso, di- 
pende dalla teoria della conoscenza, dalla dialettica, e che perciò la solu- 
zione dei problemi fondamentali della logica con le sole risorse che essa 
ci offre, è assurda. La soluzione di questi problemi è condizionata dai 
principi della gnoseologia: quale la teoria della conoscenza, tale anche il 
sistema della logica. La conclusione del Bakradze è che la logica formale 
— in quanto parte della gnoseologia — è l’unica logica possibile: a patto 
però che non pretenda ad essere tutta la conoscenza, perchè allora di- 
venterebbe vuota scolastica (p. 208). 

Ad analoghe conclusioni, pur partendo da posizioni diverse, giunge 
anche V. P. Rogin (Alcune osservazioni sul problema della logica, in 
« Voprosy Filosofii », 1951, n. 4), il quale sostiene che il rapporto fra 
logica formale e logica dialettica richiama quello, analogo, fra linguistica 
e grammatica (a questo punto ci sarebbe però da domandarsi se la gram- 
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matica sia una scienza). Se il compito fondamentale della linguistica è lo 
studio delle leggi interne di sviluppo della lingua, compito della grammatica 
(morfologia e sintassi) è di stabilire le regole del mutamento delle parole 
e dell’unione di queste in un discorso coerente. Allo stesso modo, se la 
dialettica è la scienza delle leggi generali di sviluppo del mondo esterno 
e del pensiero umano, la logica formale è una scienza descrittiva, la scienza 
delle leggi e delle forme elementari del pensiero, contenente le regole se- 
condo le quali deve svolgersi il pensiero per essere rigoroso (p. 240). Tale 
posizione è difesa sulla base anche del manuale di logica dello Strogovic, 
secondo il quale, senza tener conto delle leggi della logica formale è impos- 
sibile qualsiasi pensiero rigoroso, e perciò la dialettica completa sempli- 
cemente il sistema di leggi della logica formale, senza introdurre in esse 
alcun mutamento sostanziale (vedi ancora dello Strogovic l’articolo : 
L'oggetto della logica formale, in « Voprosy Filosofii », 1950, n. 3, 
pp. 309-17). 

Queste posizioni vengono ulteriormente sviluppate e articolate durante 
la discussione sulle questioni della logica all’Università statale di Mosca. 
T. I. Oizerman, intervenendo in essa, giunge alla conclusione che non esi- 
stono due logiche formali : una vecchia, metafisica, e una nuova, dialettica. 
Esiste soltanto una logica formale, — quella iniziata da Aristotele. Di 
una pretesa metafisicità della logica formale, secondo lo studioso sovietico, 
si può parlare soltanto nel senso, che le sue forme e le sue leggi hanno 
sovente subìto distorcimenti metafisici (si parlerà, infatti, di « correzioni » 
da apportare alla vecchia logica formale — secondo 1’ indicazione contenuta 
in Lenin, Opere complete, XXXII, 72). Questo distacco fra analisi formale 
del pensiero e riflessione del movimento del mondo dialettico obiettivo nel 
pensiero stesso, è dato ritrovare in forma più accentuata — perchè critica- 
mente più cosciente — nella posizione di A. A. Betrov, secondo il quale 
la logica formale, come scienza dell’apparato generale del pensiero umano, 
si trova rispetto alla dialettica proprio nello stesso rapporto in cui si tro- 
vano le altre scienze concrete : la fisica, la chimica, la matematica ecc. Essa 
introduce, cioè, nella logica dialettica la sua metodologia scientifica. 

| A tale posizione, che ha trovato in fondo pochi sostenitori e anche 
questi non del tutto perspicui e sufficientemente dispiegati nelle loro argo- 
mentazioni e analisi, si contrappone un’altra, la quale, negando la necessità 
di postulare due separate scienze logiche, sente il bisogno di mediare i due 
elementi — quello logico-formale e quello logico-dialettico — in un rap- 
porto esso stesso dialettico, in cui l’un elemento illumini e dia la giusta 

e necessaria prospettiva all’altro. 
In questo senso anzitutto si muove P. S. Popov (L'oggetto della lo- 
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gica formale e la dialettica, in « Voprosy Filosofi », 1951, n. 1, pp. 210-18), 
il quale parte da un’analisi dei rapporti fra lingua e pensiero, richiaman- 
dosi direttamente agli articoli di Stalin sulla Linguistica. Poichè il pen- 
siero esiste in stretta unità con la lingua, è chiaro evidentemente che alcune 
determinazioni fondamentali, caratterizzanti la natura della lingua, vanno 
estese anche alle leggi e alle forme del pensiero, cioè alla logica (p. 210). 
Ora, le leggi e le forme della lingua vanno intese come rapporti, vuotati 
quindi di ogni contenuto; ed è proprio in questa precisa e determinata ca- 
ratteristica che possiamo andare a ricercare la forza dell’universalità delle 
regole, delle regole logiche. Giunti a questo punto, però, siamo costretti 
a determinare ulteriormente questo concetto di forma astratta e il rap- 
porto che deve pur sempre sussistere fra essa ed il suo contenuto, se non si 
vuol cadere in una vuota ipostatizzazione. Va detto anzitutto che il pro- 
cesso scientifico d’astrazione in generale, non significa estraneamento dal 
mondo concreto, altrimenti — ripeto — si finirebbe nel formalismo meta- 
fisico. Bisogna distinguere il differente, ineguale ed il generale, analogico 
nel contenuto dell’ infinita molteplicità delle cose. Le forme del pensiero, 
che sono oggetto di studio della logica, sono indipendenti dai vari og- 
getti diversi per contenuto : esse riflettono il lato generale del contenuto 
degli oggetti, in quanto il mondo oggettivo è una struttura unitaria e ge- 
nerale. E, in effetti, nel contenuto di un oggetto vi sono due lati : gli oggetti 
cioè sono separati l’uno dall’altro e nel contempo sono tra di loro relazionati 
così come il mondo oggettivo che ci circonda e in cùi siamo immersi rap- 
presenta un tutto unitario (in quanto materiale). I diversi oggetti, dunque, 
si distinguono l’uno dall’altro. Ma i legami tra gli stessi molteplici oggetti 
e classi di oggetti devono necessariamente essere del tutto analoghi. La 
natura, la realtà, sono una struttura unitaria, un complesso unitario. Esi- 
ste una identità di rapporti fra gli stessi diversi oggetti, cose, fenomeni. 
Gli stessi diversi oggetti formano classi omogenee. La correlazione degli 
oggetti, nei limiti delle diverse classi, può essere la medesima. Gli stessi 
molteplici oggetti formano gruppi e sottogruppi. Negli stessi diversi oggetti 
con molteplici proprietà, c'è, per esempio, questo di comune: che ad ogni 
oggetto è inerente una determinata proprietà. Senza queste correlazioni 
generali, senza la presenza di questi nessi nel mondo oggettivo noi non 
potremmo possedere alcuna forma di pensiero, e, s’ intende, non po- 
tremmo esaminarla ; in tanto possiamo appunto osservare che le forme del 
pensiero sono analoghe e predicabili degli stessi molteplici oggetti, in quan- 
to esse riflettono rapporti generali ed obiettivi. Le forme del pensiero, in 
quanto riflettono gli stessi rapporti generali del pensiero, costituiscono l’og-. 
getto della logica formale (pp. 210-11). In tutta questa teorizzazione, del 
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generale formale ma non astratto, è evidente il richiamo preciso alle enun- 
ciazioni del Secenov, il quale nel 1878 scriveva che « nel pensiero, come 
processo o serie di atti vitali, deve esistere un lato generale, indipendente 
dal suo contenuto (Gli elementi del pensiero, Mosca, Edizioni politiche di 
Stato, 1943, p. 91). Approfondendo ulteriormente il problema, il Popov 
sottolinea la necessaria distinzione tra la logica come complesso delle 
forme del pensiero, che è l'organo unitario del pensiero umano e non ha 
quindi carattere di classe, dalla scienza della logica, che interpreta queste 
forme di pensiero in dipendenza dalle diverse posizioni scientifiche degli 
studiosi di logica. 

D'altra parte, nel processo del suo sviluppo storico, la logica for- 
male era legata mani e piedi alle categorie metafisiche, alle costruzioni me- 
tafisiche. Essa, presa in se stessa, è inadeguata a dare una conoscenza 
piena, è soltanto il primo gradino di questa. Nel campo della matematica 
una funzione analoga è quella svolta dall’algebra elementare. Al di là di 
essa vi è una matematica più alta, la quale esaurisce totalmente la matemati- 
ca inferiore e procede oltre. La logica dialettica, appunto, non può venir 
soddisfatta dalle forme della logica elementare, essa le supera, spezzando 
gli angusti orizzonti della logica formale. Conseguentemente, tanto la logica 
formale quanto quella dialettica si presentano come gradini nella stessa 
scala della conoscenza (p. 213). Quali saranno, a questo punto, gli ele- 
menti distintivi di queste due forme di conoscenza (che, in verità, qui 
appaiono dialettizzate piuttosto su un piano logico che storico)? La dia- 
lettica, da una parte, serve allo sviluppo del pensiero. Lo sviluppo è una 
categoria puramente dialettica, di essa non vi è traccia nella logica for- 
male, quando non si consideri sviluppo la semplice rigorosa coerenza del 
pensiero. In tale rigorosa coerenza consiste appunto l’essenza della lo- 
gica formale. Questa, d’altra parte, studia le forme più semplici del pen- 
siero, che sono necessarie alla teoria scientifica e alla conoscenza in ge- 
nerale. Esse sono insufficienti per l'assimilazione dei legami dialettici dello 
stesso contenuto ma peraltro necessarie all’approfondimento dell’analisi 
di esso (p. 214). Il Popov aveva in precedenza accennato alla metafisica 
cui nel passato era legata la logica formale. Riprendendo questo tema, si 
presenta evidentemente necessaria una revisione di essa per depurarla da 
questi elementi metafisici. Così, ad esempio, il principio di identità non 
andrà concepito nel senso che una affermazione deve conservare il con- 
tenuto una volta dato per sempre. In ciò sta precisamente l’ insensatezza 
della formula A = A. Il contenuto, cioè, può subire mutamenti, nel feno- 
meno studiato possono emergere aspetti completamente nuovi. Ma, d’altra 
‘parte, quando qualcosa si sviluppa od evolve, noi dobbiamo sempre tener 
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presente che il mutamento ha luogo nei limiti della sfera conosciuta dei 
fenomeni. Sviluppando ulteriormente l'esame, il Popov giunge ora ad 
individuare un altro aspetto fondamentale della questione: il rapporto, 
cioè, fra la contradittorietà del mondo riflesso nel pensiero, e d’altra parte 
l’ istanza di una non contradittorietà, cioè di un’intima coerenza di 
quest'ultimo. In altri termini, l’accordo dei pensieri tra di loro non è esclu- 
sivamente un accordo reciproco di concetti presi in sè, ma è precisamente 
l’accordo dei concetti riflettenti la realtà obiettiva. Perchè il pensiero possa 
dirsi coerente, è necessario che rifletta nei suoi diversi momenti i fenomeni 
della realtà circostante in piena adeguatezza, in piena concordanza col 
mondo obiettivo. Si dovranno individuare dunque nel pensiero due lati : 
il lato del suo sviluppo, che include i momenti della dialettica, i salti, le 
contraddizioni, e il secondo lato —, la non contraddizione del pensiero : poi- 
chè, riflettendo il processo dialettico, il pensiero deve, nel risultato, con- 
cordare con la-realtà esterna, oggettiva, deve rifletterla rettamente, cioè non 
contradittoriamente. È chiaro, infatti, che la non contradittorietà del pen- 
siero, è la condizione fondamentale perchè le contraddizioni obbiettive 
emergano alla luce e siano nettamente individuate (p. 216). Concludendo, 
la logica formale non può essere negata, le sue leggi sono sempre neces- 
sarie per il pensiero umano. Ma essa non deve pretendere di diventare un 
metodo di conoscenza costruttiva. Questo punto può essere così formulato : 
la logica formale determina il nostro pensiero sempre e mai; sempre — 
come complesso dei modi di pensare, e mai — come metodo conoscitivo di 
indagine. In ultima analisi, l'applicabilità delle leggi del pensiero è con- 
dizionata dall’elaborazione del materiale della conoscenza dal punto di vista 
dialettico della concretezza della verità. Le condizioni concrete di applica- 
zione di queste o quelle leggi o regole del pensiero sono determinate dialet- 
ticamente ; la logica formale stabilisce regole generali astratte; essa è la 
condizione generale di uno sviluppo corretto e coerente del pensiero, e 
soltanto questo. In tal senso le leggi formali del pensiero sono astratte, così 
come il farsi del pensiero è concreto, in quanto è legato direttamente allo 
sviluppo del contenuto dei fenomeni in esame, che vengono conosciuti 
dagli uomini nell’attività pratica (p. 217). 

Cercando di chiarire, il più esaurientemente possibile, il carattere della 
logica formale, Dobrin Spasov (La logica dialettica non va negata ma 
sviluppata, in « Voprosy Filosofii », 1951, n. 2, pp. 182-84), sottolinea 
che le leggi logico-formali riflettono soltanto ciò che vi è di stabile nei fe- 
nomeni della realtà, in quanto esse non esprimono e non possono esprimere 
il movimento dei fenomeni ed il loro passaggio ad un nuovo stato qualita- 
tivo. La logica formale è quindi, anzitutto, una scienza descrittiva. Essa è 
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del tutto insufficiente a seguire lo sviluppo del pensiero rigoroso, non può 
dar chiaro conto del movimento e dei passaggi reciproci delle forme di 
pensiero. Questo compito ulteriore è assunto dalla logica dialettica, la 
quale include in sè come momento sottoposto le leggi della logica formale 
(p. 183). Chiarendo l’ impossibilità dell’esistenza di due logiche, D. Spasov 
sottolinea come i sostenitori coerenti della teoria leninista della riflessione 
sappiano bene che il metodo logico-formale, così come quello dialettico, 
sono anzitutto metodi di riflessione della realtà oggettiva. Perciò anche 
la questione dei rapporti fra tali metodi, al suo fondo, si risolve per mezzo 
dell’analisi delle correlazioni delle corrispondenti leggi obiettive. Partendo 
da questo punto, è facile persuadersi che il metodo dialettico marxista 
non nega, ma include organicamente in sè il metodo logico-formale. Dopo 
quanto è stato detto è chiaro altresì che è necessario ammettere l’esistenza 
di una sola logica, la logica dialettica. Quanto al suo contenuto, la logica 
dialettica è identica alla logica materialistica. 

Il dibattito, come è venuto sviluppandosi, porta alla luce sempre nuovi 
lati e nuove determinazioni del problema da approfondire. Uno di questi, 
particolarmente importante, riguarda il rapporto fra logica e metodo. 
Indagando appunto questo rapporto, A. O. Makovielskij (Come deve 
essere la logica in quanto scienza?, in « Voprosy Filosofii », 1951, n. 2, 
pp. 179-82) sostiene che, come la lingua, anche la logica ha il suo carattere 
specifico : essa deve servire come strumento per la conoscenza del mondo 
obiettivo (p. 179). All’interno di questa prima specificazione, però, si 
dovrà dire che il pensiero dialettico è qualitativamente un nuovo gradino 
nello sviluppo del pensiero umano (p. 180). Ora, compito della scienza 
logica sarà di elaborare la teoria del pensiero logico-formale, sistemare e 
sviluppare ulteriormente la teoria del pensiero dialettico. Consegue forse 
da questo la necessità di due discipline, di due scienze logiche? No (p. 181). 
A questo punto il Makovielskij ricorda la tesi di Engels, che già la logica 
formale è un metodo per ottener nuovi risultati. Sviluppando questo 
punto, lo studioso sovietico sostiene che la logica che non passa a metodo 
è sterile, non dà nulla per lo sviluppo della conoscenza scientifica. Logica e 
metodo si condizionano vicendevolmente, ciò che è assai facile dimostrare 
ripercorrendo la storia stessa della logica : la teoria del sillogismo categorico 
di Aristotele è legata alla sua apodittica, la svalutazione del sillogismo 
in Bacone e in Descartes è determinata dalla loro metodologia (indut- 
tiva in Bacone, deduttico-matematica in Descartes), la logica formalistica 
di Kant è determinata dal suo apriorismo trascendentale, ecc. 

Alla negazione dell'autonomia della logica formale giunge anche un 
altro studioso sovietico, E. K. Voiscvillo, secondo il quale esiste una sola 
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scienza logica marxista, che, partendo dal materialismo dialettico, studia 
il pensiero e la conoscenza in generale, in tutti i suoi lati e in tutte le sue 
manifestazioni. Ma, d’altra parte, in questa stessa scienza è necessario 
individuare un settore, che si distingue come disciplina scolastica auto- 
noma. Ad esso si affianca anche il Boguslavskij, per il quale ogni legge, 
ogni forma di pensiero riflette in fondo la dialettica della realtà oggettiva 
incompiutamente, limitatamente, unilateralmente; d’altro canto, lo studio 
di tutte le leggi e le forme del pensiero sulla base del metodo dialettico 


marxista dimostra che esse riflettono nel complesso la dialettica del pen- 


siero che conduce alla verità, del pensiero che nulla ha in sè di metafisico. 
A una distinzione radicale fra logica formale e logica dialettica perviene 
Kasanzev. Egli afferma che la logica formale studia le forme di riflessione 
della realtà obiettiva e volge la sua attenzione non al contenuto del pen- 
siero, ma alla sua forma. La logica dialettica, al contrario, farà oggetto 
della sua indagine il contenuto di queste forme. Tale teorizzazione, se è 
accettata nella sua sostanza fondamentale, è però respinta in questa sua 
forma dilemmatica e recisa da B. M. Kedrov (Sul rapporto fra logica e 
marxismo, in « Voprosy Filosofi », 1951, n. 4). Egli infatti, dopo aver 
stabilito che la logica è la scienza delle leggi e forme del pensiero, la quale 
conduce alla conoscenza della realtà (p. 213), successivamente scrive: 
« Alcuni sostengono che la logica formale studia le forme del pensiero 
(per cui essa appunto è detta ”’ formale ’’), mentre la logica dialettica studia 
il contenuto del pensiero. Ciò è falso » (p. 214). Questo non toglie, tut- 
tavia, che prescindendo dal corso storico della conoscenza, dalla conce- 
zione storica della verità stessa come processo, la logica formale non co- 
glie l’ inesauribile pienezza dell’oggetto studiato. La logica formale pre- 
scinde dal contenuto dei pensieri ed anzitutto dal movimento del loro 
contenuto, dallo sviluppo, dai legami generali. Ciò distingue la logica for- 
male dalla logica dialettica, poichè quest’ultima insegna che non si dànno 
verità astratte, ma sempre concrete (Lenin) (p. 219). È 

A questo punto appare chiaro che tale radicale distinzione pecca di 
astrattezza, ed è in ultima analisi il risultato di un atteggiamento che non 
tien conto della realtà storica, dello sviluppo storico del pensiero, del suo 
legame con la pratica (e in senso storico e in senso gnoseologico). È per ri- 
spondere — almeno in parte — a questa esigenza piuttosto trascurata nel 
corso della precedente discussione che interviene Astafiev (Sui due gradi 
nello sviluppo della logica, in « Voprosy Filosofi », 1951, n. 4) il quale 
sottolinea come sia necessario svelare il legame delle forme logiche con 
l’attività pratica dell’umanità, e dimostrare il significato pratico delle ca- 
tegorie logiche nel processo della conoscenza, liberandole dalla scolasti- 
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ca (p. 230). Su questo terreno sviluppa la sua indagine anche A. D. Alexan- 
drov (Sulla logica, in « Voprosy Filosofii », 1951, n. 3), che tende a vedere 
il momento della conoscenza astratta, dialetticamente inserito nel processo 
completo e totale della conoscenza. Infatti, la formulazione leninista : 
«la logica è la dottrina della conoscenza » non va intesa nel senso che la 
logica esaurisce la dottrina della conoscenza. Bisogna ricordare la nota 
definizione del processo conoscitivo : dalla sensazione al pensiero astratto, 
e da esso alla pratica (dove il secondo momento sarà da intendersi come 
qualitativamente differenziato rispetto al primo): e sarà tosto chiaro che 
nella logica si tratta propriamente del grado astratto della conoscenza. In tal 
modo, la logica viene ad essere la dottrina della conoscenza, più precisa- 
mente delle forme di riflessione della realtà obiettiva (natura) nella cono- 
scienza, delle forme del pensiero astratto (p. 152). Inoltre, in sede di lo- 
gica formale, riferendosi all’analisi che questa fa delle forme astratte dal 
contenuto concreto del pensiero, Alexandrov sostiene che il contenuto del 
pensiero astratto è nè più nè meno che tutta la conoscenza scientifica, e, 
senza far astrazione dalla concretezza di questo contenuto, la logica non 
potrebbe sussistere come scienza autonoma. Questa astrazione, si badi bene, 
è bensì necessaria, ma non significa punto una separazione dal contenuto. 
La logica deve considerare le forme di pensiero come strettamente legate 
al loro contenuto, come dipendenti da esso. D'altra parte, la logica formale, 
anche con le necessarie correzioni, non può esaurire la scienza del pensiero 
coerente e rigoroso (p. 153). La logica formale può e deve applicarsi 
ovunque, ma la sua applicazione deve essere fondata. Il campo di applica- 
zione della Jogica formale non è limitato, ma limitata è invece la stessa sua 
applicazione (p. 158). 

Questo punto è particolarmente importante, ed è stato ripreso ed 
approfondito da B. I. Lozovskij (Logica formale e logica dialettica, in 
« Voprosy Filosofii », 1951, n. 4). Egli sostiene che la concezione delle leggi 
della logica formale come leggi dei rapporti più semplici delle cose e 
dei fenomeni, per quanto in se stessa corretta, non è tuttavia sufficiente, 
giacché anche nei limiti di questa formulazione è possibile una diversa 
interpretazione della questione circa i rapporti fra leggi dialettiche e leggi 
fondamentali della logica formale, fino all’assolutizzazione di queste ul- 
time e all’assunzione di una particolare sfera, nella quale il loro dominio 
è completo e dalla quale è esclusa l’efficacia delle leggi della dialettica 
(p. 232). Le leggi della logica formale, come riflesso del rapporto di 
appartenenza ad una «classe » (classificazione) sono leggi dei: rapporti 
esterni delle cose e dei fenomeni, e mediante questo loro carattere si de- 
termina completamente la sfera della loro attività, come sfera appunto dei 
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rapporti esterni delle cose e dei fenomeni (p. 233). Conseguentemente, 
si può dire che la logica formale sta in rapporto alla logica dialettica, 
come la logica dei fenomeni sta alla logica dell'essenza (p. 234). Ancora, 
la logica formale è la scienza dell’attività classificatrice del pensiero. L'at- 
tività classificatrice del pensiero spesso è confusa con l’attività sistema- 
tizzatrice dello stesso. Tale confusione di due diversi momenti dell’atti- 
vità del pensiero è un grave errore, poiché la sistematizzazione è sempre 
legata all’analisi della natura interna delle cose e dei fenomeni : il risultato 
è sempre un più o meno organico complesso (sistema) (p. 235). Quanto 
al contenuto razionale della logica formale, esso non muta, ma si man- 
tiene anche nel gradino più alto dello sviluppo del pensiero, cioè nella 
logica dialettica (p. 238). 


F. I. Ostrouch, infine (Contro le falsificazioni del marxismo nelle 
questioni di logica, in « Voprosy Filosofi », 1951, n. 3), proponendo 
una visione più storica del problema, sottolinea il fatto che, se la logica 
è la storia generalizzata della conoscenza, necessariamente la logica dia- 
lettica è una conseguenza di tutta la storia della conoscenza, mentre la 
logica elementare corrisponde a un grado più basso della storia della 
conoscenza, ad una fase cronologicamente anteriore (p. 174). 


In queste poche pagine abbiamo cercato di dare un quadro necessa- 
,riamente schematico, ma il più possibile fedele e preciso, del dibattito 
aperto dagli studiosi sovietici di logica circa i rapporti fra la logica e 
dialettica del marxismo; dibattito che è giunto ormai alla sua fase con- 
clusiva, e che noi sottoponiamo così, senz'altro, al giudizio del lettore. 
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Ernesto RacionIERI, La polemica su la Weltgeschichte, Roma, Edizioni di Storia 
e Letteratura, 1951, pp. 134. 


Il principio metodico cui deve obbedire la storia della storiografia è quello 
di chiudersi nella teoria del giudizio storico, che le è limite e sostegno, come limite 
e sostegno di una critica della poesia è la teoria del giudizio estetico. Ogni altro 
punto di vista costituisce uno sviamento. E sarebbe veramente grave, se, distrutti i 
<generi letterari», dovessimo veder risorgere la forma mentis di quell'errore in 
una teoria dei «generi storici ». 

Ora E. Ragionieri ha proprio commesso questo errore, di concepire la storia 
dell’ idea di Weltgeschichte come la storia di un genere storico, senza affacciarsi 
al problema centrale ed unico della storia della storiografia. Ne è risultato uno studio 
senza centro di gravità, che rinnova il tipo di quella vieta Ideengeschichte, contro 
la cui imparzialità lo stesso Ragionieri non manca di appuntare i suoi strali. Senza 
preoccuparsi di cogliere il significato filosofico vario che a volta a volta si cela 
«dietro la formula della Weltgeschichte, egli, pur negando la possibilità di una storia 
dell’ idea di storia universale (« appunto perchè non sussiste un concetto di storia 
universale attorno a cui si siano travagliati storici e pensatori, sia pure fornendo 
risposte diverse ad un identico problema », p. 16), ha creduto di potersi sottrarre 
‘alle conseguenze di questa ammissione. Ha pensato che se una storia « generale » 
di questa idea non è possibile, è ben possibile la storia di essa «in un determinato 
periodo » (ivi), quasi fosse l'ampiezza del periodo preso in esame a costituire la 
intrinseca validità dell’ idea. La prima conseguenza è che la scelta si presenta in 
ogni modo arbitraria. Perché incominciare dal Bossuet e non da S. Agostino, per 
esempio? Perché trattare del Voltaire e non del Vico? E perché è stato escluso 
lo Hegel? 

La seconda, che non si comprende come si possa definire il periodo che va 
dallo Essai di Voltaire alla Propylien-Weltgeschichte come un «determinato pe- 
riodo », se in esso si intersecano tre tipi almeno di Weltgeschichte, la illuministica, 
la romantica e la positivistica. 

È probabile che il Ragionieri sia stato suggestionato ad organizzare in tal 
‘maniera la materia della sua trattazione da un atteggiamento polemico che assume 
nei riguardi del Croce, del quale in sostanza ci pare che fraintenda il pensiero. 
‘Croce negando il problema della storia universale si riferiva particolarmente alla 
storia universale di ispirazione positivistica, che prendeva corpo in imprese edi- 
‘toriali a carattere compilativo. In essa scorgeva la pretesa di esaurire un tutto ogget- 
tivo, e perciò la pretesa ad una universalità materiale, cioè falsa. 

Di fronte alla storia universale positivistica, il Croce, come è noto, ha preso 
«altra e diversa strada: quella del giudizio storico come mediazione ed illuminazione 
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reciproca di soggetto e predicato. Egli ha respinta la possibilità di una storia uni- 
versale per riaffermare che nel giudizio storico la conoscenza del particolare si attua 
nella luce dell’universale, il quale perciò non è mai escluso dalla storia. La storia 
universale è inconcepibile, ma non per questo può essere negata la conoscenza del- 
l’universale nella storia. 

In tal modo il Croce rendeva intrinseca allo spirito di chi pensa la storia l’ idea 
di una storia universale, sottraendola alle erronee suggestioni di una falsa univer- 
salità. L'universalità non era più un attributo oggettivo della storia, bensì costituiva 
la forma del conoscere storico. 

Anzi proprio nella pretesa della storia universale positivistica, di conoscere 
la totalità spazio-temporale degli avvenimenti si manifestava inconsapevolmente il 
senso della immanente presenza dell’universale nel pensiero. Questa divina facoltà 
di ‘conoscere l’universale nel particolare, in che consiste il conoscere storico, esclude 
che la storia stessa si configuri come un caotico ammasso di avvenimenti, le impone 
un profilo unitario, ne fa un quadro unico. La storia ha realmente un'unità e un senso. 
Ed ecco che il pensiero del Croce scopriva nel grezzo materiale del pensiero posi- 
tivistico la falda di un problema ben più importante: quello dello svolgimento. Nel 
problema di svolgimento il problema della storia universale confluisce e si risolve 
senza residui. In esso alberga il senso dell’universale nella storia, cui la storia 
universale dà inadeguata espressione. Svolgimento, fine, valore: in questi concetti 
è maturata la coscienza storica dell’epoca moderna, e non nell’ idea della storia 
universale, che ha talvolta potuto assumere l’aspetto di un problema a sé solo in 
quanto da essi sustanziata. Che cosa è la storia universale del Voltaire se non la 
storia del genere umano progrediente per opera esclusiva della ragione? Che cosa 
è la storia universale di Herder se non la storia dello sviluppo delle individualità 
nazionali? Nello Humboldt poi la storia universale già viene praticamente risolta 
in un problema di metodologia storiografica. La storia universale del positivismo: 
si travaglia intorno al concetto di «civiltà », il cui nesso con i concetti di svolgi- 
mento e di valore è immediatamente constatabile. Né è il caso di richiamare gli 
sviluppi della teoria crociana del progresso. 

Il Ragionieri ha respinto tutto questo mondo di idee o semplicemente ne ha 
avuto disinteresse. Il fatto è che, su tali basi, egli non ha dato una interpretazione 
del pensiero storiografico di Bossuet, Voltaire, Condorcet, Schiller, Herder, Hum- 
boldt, etc. che non sia arbitraria e manchevole. Senza poi dire che proprio la storia 
come nesso ha più vivamente e palesemente sofferto di questa debolezza nella im- 
postazione della ricerca. Nei riguardi del Ranke poi, mentre all’esordio del capitolo 
il Ragionieri viene ad assidersi arbitro tra le contrastanti venerande canizie del 
Meinecke e del Croce, in effetti non riesce a dire sull’argomento nulla che il Meinecke 
già non avesse detto. 


MicHELE BISCIONE 


TaHEOoDOR Lit, Geschichtswissenschaft und Geschichtsphilosophie, Miinchen, F. i 


si mann Verlag, 1950, pp. 45. 


L'aspetto importante del volumetto del Litt, che esaminiamo, sta proprio in 


questo che, lasciando da parte la tradizione tedesca delle metodiche, l’autore si rifà. 
ad una posizione puramente speculativa ed alla difesa della filosofia della storia 
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contro le accuse mossele dalla stessa cultura tedesca post-hegeliana. Se poi teniamo 
presente che questa difesa della filosofia della storia non significa un ritorno alla 
teoria hegeliana del ciclo, aprioristicamente dedotto e pesantemente prescritto agli 
avvenimenti, ci veniamo a trovare di fronte ad un atteggiamento filosofico che cor- 
risponde notevolmente alla vicenda di sviluppo del pensiero crociano, tanto che dob- 
biamo chiederci se il Litt non sia stato appunto influenzato dal Croce. 

Ora il Litt non ignora il pensiero del Croce, che cita; anzi non vi è concetto 
di rilievo in questo volumetto che non possa essere ricondotto a posizioni e problemi 
crociani. Però si tratta quasi sempre di somiglianze estrinseche. Anche se palese- 
mente ispirato al Croce, il pensiero del Litt si richiama a numi indigeti della Germania, 
ed è lavorato in uno stile talvolta scolastico certamente non crociano. In comune con 
il Croce il Litt ha il punto di partenza e in un certo senso la meta. Ma il conca- 
tenarsi di questo pensiero è debole. Il problema della storia esige, per una esauriente 
trattazione, alcuni decisivi passi sulla via della speculazione, che possono anche essere 
affidati a discipline filosofiche assai lontane da una logica della storiografia, ma 
senza i quali si rimane necessariamente sul piano d’una pura empiria. 

Il Litt nella sua difesa della filosofia della storia parte dalla constatazione di 
una aporia nella quale sono incappati molti di quelli che questa scienza hanno av- 
versato, a partire dal Burckhardt, il quale, per es., mentre qualifica la filosofia della 
storia un centauro, non si accorge di passare subito dopo ad affrontare degli autentici 
problemi di filosofia della storia. Essere e divenire, correlazione di passato e pre- 
sente, funzione della metodologia etc.: ecco i temi che vengono ad interrompere 
il filo della pura narrazione storica. Ciò che permette al Burckhardt di non consi- 
derare contraddittoria la propria posizione è la consapevolezza che ogni ‘asserzione 
teoretica, che fa, è il risultato di una serie di positive Wahrnehmungen, e perciò 
di un vero e proprio processo induttivo. Lo storico, cioè, sta fuori della corrente 
dei fatti, in un punto archimedico, e questa è secondo il Burckhardt, la condizione 
della sua obbiettività. 

Questa concezione è per il Litt pericolosamente erronea. A lui non sfugge che 
tanto il Burckhardt quanto gli altri storici che su questa strada lo hanno seguito 
(lo Spengler, per es., e il Toynbee recentemente), hanno assunto di fronte alla storia 
la posizione che assume il naturalista di fronte alla natura: visione complessiva e 
comparativa dei fenomeni, che pone capo alla astrazione di un elemento comune. 
Ma con questo metodo non si fa opera di storia, al più una Schmetterlingssammlung. 
Solo un osservatore superficiale può considerare intersostituibili i metodi della scienza 
naturale e della scienza storica. In realtà l’oggetto della scienza naturale è il risul- 
tato di una oggettivazione, solo per la quale esso diventa oggetto, mentre l'oggetto 
della storia, secondo il Litt, non è preparato dal metodo che lo storico adotta, bensì 
è vita, è spirito che si esprime in forme molteplici. Chi, come il Burckhardt, ha 
respinto la hegeliana filosofia della storia ed ha creduto affidarsi alle pure costata- 
zioni, ha in realtà introdotto nella concezione della storiografia un positivismo che 
la distrugge. 

Ma già intanto è dimostrato che una filosofia della storia, proprio in quanto 
è implicitamente professata anche da un Burckhardt e non si riduce al piano hege- 


liano dell’ idea, ha una sua autorizzazione ad esistere. Ma allora quale sarà il suo 


compito? 
Si può definire questo compito in quanto si attribuisce alla filosofia della storia 
la capacità di essere gnoseologia storica, logica storiografica. Ma per il Litt questa 
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definizione ha bisogno di un chiarimento e di una integrazione. Intesa come gnoseologia 
n storica la filosofia della storia acquista, rispetto alla storiografia in atto, quello stesso 
- distacco e differenza di piano mentale che la logica trascendentale di Kant ha ri- 
spetto alla fisica. E questo non sarebbe in fondo che un residuo di quello stesso 
positivismo storiografico di cui si è fatta la critica. Se infatti nel campo della cono- 
S scenza scientifica una gnoseologia della scienza può costituire un momento separato 
della ricerca scientifica, per cui anche il cultore di questa è personalmente diverso 
spesso dallo scienziato, nell’ambito della storiografia la riflessione critica sta con 
È l’attività di ricerca in una così stretta comunione di lavoro che distruggere questo 
i rapporto significa distruggere la storiografia. La riflessione filosofica che ha per 
3 oggetto la storia è storia essa stessa, e perciò essa stessa un fermento indispensabile 
3 della dinamica storica. 

AI Litt si impone così la necessità di affrontare ex novo il problema del co- 
noscere storico. L'impresa è grossa e rischiosa, in quanto già a questo punto, proprio 
= mentre afferma la storicità intrinseca dell’atto con cui si riflette sulla storia — 
- momento dell'unità — il Litt non si è cautelato con l’affermare nell’unità la distin- 
zione, senza la quale la storiografia non nasce. 

Già non basta, almeno come metodo, affermare che l’atto del conoscere rap- 
presenti per il naturalista l'avvento del pensiero puro e della coscienza assoluta. 
Qui si presupporrebbe tutta una discussione sul carattere gnoseologico della scienza 
naturale, discussione che è stata ed è dibattuta, e da cui, anche se non vogliamo 
darla per risolta, l’ impostazione del problema di una filosofia della storia non può 
prescindere ignorandola. Di fronte al carattere super-personale o impersonale della 
conoscenza dello scienziato che assurga alla coscienza assoluta, la conoscenza storica 
non può prescindere dall’ individuo, anzi lo esige intero, nella totalità delle sue 
forze spirituali, così come questa stessa totalità di forze spirituali ha di volta in 
volta creato la realtà storica. Il Litt qui acutamente giunge anche ad intendere che 
I intelletto è l’organo della conoscenza scientifica, e che il suo conoscere è rivolto 
al tipico, cioè alla superficie della realtà, la quale perciò dal suo intimo fatalmente 
lo esclude (p. 19). Tuttavia il Litt non è in grado di intendere la ragione specifica 
ed unica per la quale la conoscenza storica è fasciata indispensabilmente dei caratteri 
ed attributi della individualità, non scorge che la conoscenza storica è intuizione. 
E con questa parola ci affacciamo su un capitolo dell’estetica che è straordinariamente 
vasto ed importante, e di cui, ancora, non si può prescindere nell’elaborare una teoria ; 
della storiografia. 

Ma lasciamo da parte anche questo problema, ed affrontiamo la dottrina centrale ” 
del conoscere storico secondo il Litt, che è definita « Vergegenwàrtigung ». 

L’io che si fa pensiero puro nella conoscenza scientifica, si esprime in atti cui ; 
è indifferente la dimensione temporale. L’io del conoscere storico entra in gioco con 
l intatta totalità e individualità della sua natura: ciò significa che esso viene impie- 
gato nella sua determinatezza temporale. ‘Agli schemi delle scienze naturalistiche 
manca il concetto del presente, qualora questo si intenda non come un punto qualsiasi 
in una serie che si estende all’ infinito da una parte e dall'altra, ma come l’attualità 
piena con cui il soggetto pone insieme tutto il suo essere, il suo fare, il suo patire 
(pp. 21-24). 

Perché si realizzi l’atto del Verstehen tutto l’uomo deve partecipare ed inter- 
venire, raccogliendo nel momento presente il peso di tutta la sua vita spirituale. 
L'atto del comprendere è perciò «Vergegenwirtigung». Dall'altra parte il non-presente, 
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in quanto oggetto della storia, è appunto ciò che non esclude di essere stato a suo 
tempo non meno presente di quell’atto per mezzo del quale esso ora ritorna presente. 
L'atto del rendere presente non consiste allora nella semplice inserzione di un non- 
presente nel presente, quanto piuttosto nell’ incontro di due elementi tra di loro 
affini (pp. 25-26). 

Queste teorie che abbiamo così esposte possono non suscitare obiezioni qualora 
Si operi una correzione, quasi istintiva in chi è adusato al pensiero del Vico e del 
Croce, per cui il concetto di presente venga inteso in un senso ideale e non crono- 
logico. Ma in realtà la teoria della idealità del tempo è del tutto estranea al Litt, 
che pur ha poco prima fatto ricorso al concetto kantiano del trascendentale, giacché 
per lui il tempo è una dimensione oggettiva. Così egli arriva ad affermare che la 
storia nella sua totalità si sottopone alla divisione di passato e futuro. «Per la 
storia questa bipartizione è costitutiva, anche se in una di queste dimensioni si tro- 
vano tutti gli oggetti della storia stessa, mentre dall’altra essa si sa totalmente 
esclusa » (p. 29). 

A. voler prendere alla lettera queste asserzioni del Litt si giungerebbe facil- 
mente a soluzioni filosofiche poco edificanti. Introdurre il futuro nella storia significa 
accedere ad una concezione in fondo pragmatistica che riconosce al sentimento ed in 
generale alla volontà un predominio incondizionato rispetto al pensiero. A. questo 
proposito rinviamo alle pagine 30-31 del volumetto del Litt. Sotto queste formule 
poco felici si cela, evidentemente, un problema: quello del rapporto tra attività pra- 
tica e conoscenza storica, tra la storia come pensiero e la storia come azione. Non 
conosce il Litt i chiarimenti che intorno a questo capitale problema ha dato il Croce? 
Alcune sue cautele lascerebbero pensare di si (pagine 32, 33, 35 passim), per cui 
concluderemmo che il problema della distinzione è stato visto dal Litt in una maniera 
del tutto empirica. 

Con tutto ciò, questo atteggiamento del Litt risponde ad un bisogno di natura 
polemica. Il suo interesse in questo saggio è volto a rivendicare un carattere di 
concretezza alla conoscenza storica di fronte all’astrattezza della conoscenza scien- 
tifica. A questo fine, avendo ignorato la categoria fantastica della conoscenza ed 
essendosi così preclusa la strada per una riduzione della storia sotto il concetto 
generale della intuizione, al Litt non resta che indentificare la scienza con la pura 
teoresi e far rientrare la conoscenza storica nell’attività pratica. L’ intendere storico, 
egli dice, è qualche cosa di «più che teoretico già all’origine» (p. 35). Ma con 
questi errori è strettamente congiunto l’aspetto positivo della ricerca del Litt, che 
è una buona battaglia contro ogni concezione positivistica e scientistica della storia. 
Tutto quello che egli dice in proposito non è nuovo, ma è da sottoscrivere piena- 
mente. La caratterizzazione delle due diverse metodologie, delle scienze e della 
storia, è adeguata e persuasiva, e la dignità del conoscere storico viene ad essere 


posta in giusta luce. Il che ha fatto il Litt particolarmente nel capitolo ultimo del . 


saggio, raccogliendo le fila della discussione, sebbene anche in questo non ci faccia 
intravedere una soluzione dei gravi problemi che si presentano a chi si fa a riflettere 
sulla conoscenza storica. E 

Il concetto fondamentale che si fa strada in questo ultimo capitolo a mo’ di 
conclusione — che una teoria della conoscenza storica, come forma unica nella quale 
può sussistere una filosofia della storia, sia ad un tempo stesso una teoria della 
realtà storica — questo concetto non ci vedrebbe certamente schierati tra i suoi 
negatori. Esso è di capitale importanza ed esprime l’essenza di ogni concezione 
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storicistica della realtà. Ma per quello che siamo venuti dicendo esso ci appare 
piuttosto una illuminazione di cui il pensiero del Litt si corona come di un premio e 
promessa della musa filosofica, che non una conquista metodica e sicura. 


MICHELE BISCIONE 


Lro LuGarINI, La logica trascendentale kantiana, Milano-Messina, Principato, 1950, 
pp. 375. 


Il compito che Lugarini si propone in questo libro è di esaminare il pensiero 
kantiano sotto una prospettiva filosofica che, mentre si presenta come storicamente 
derivata da quello, si esprime come bisogno di un più maturo approfondimento della 
soluzione di Kant e dei post-kantiani e pone l’ istanza di ulteriori e più soddisfacenti 
sviluppi. L'impostazione teoretica che inquadra il lavoro si origina dalla « duplice 
esigenza personalistica e ontologistica della filosofia contemporanea », alla quale — 
secondo avverte VA. — deve rispondere una soluzione capace di « completare la va- 
lorizzazione del pensiero con quella dell’essere» (p. 8). Per rendere possibile una 
tale ricerca si rende necessario, in via preliminare, da una parte enucleare le istanze 
positive del criticismo dall’ interno della soluzione kantiana riesaminando, alla luce 
di quella esigenza, il rapporto di gnoseologia e logica; e dall’altra cercare una più 
adeguata fondazione dell'unità di logica e metafisica sottoponendo a revisione 
critica, per migliorarli e approfondirli, i risultati dell’ idealismo e dell’ontologismo. 
Il libro è perciò orientato a questa duplice ricerca che, mentre si preoccupa di sta- 
bilire una continuità di problematica da Platone a Kant, attraverso Aristotele e 
Cartesio, individua nel kantismo il momento d’avvio degli ulteriori e più maturi si- 
stemi filosofici, non privi tuttavia, essi stessi, di manchevolezze e difficoltà. Conse- 
guentemente a questa impostazione il pensiero di Kant viene esaminato dal punto di 
vista della unitaria continuità di sviluppo di una problematica che lo precede e in- 
sieme lo sorpassa costantemente, e nella quale esso viene chiamato a rappresentare il 
termine medio capace di articolare il portato della speculazione precedente con l’esigen- 
za dei tempi nuovi. In comune con la tradizione il pensiero di Kant non è semplice- 
mente per la sua immediata connessione con le questioni del razionalismo e dell’empi- 
rismo: si pregiudicherebbe la comprensione completa del più intimo significato e del 
maggior valore della Critica se non la si intendesse, piuttosto, come « una risposta al 
problema, che già il Teeteto aveva affrontato senza fornire una soluzione positiva, di 
decidere se e come si possa conoscere la realtà in sè » (p. 13). La soluzione platonica 
infatti determinò l’ instaurazione di un netto dualismo fra intuizione e reminiscenza, 
destinato a continuarsi come dualità di noesi e processo dianoetico, di logica e gno- 
seologia. Lo sviluppo della logica da Aristotele a Descartes, visto come processo 
di immanentizzazione del pensiero noetico, occupa un primo ampio capitolo del 
libro destinato a fornire una base unitaria per tutta l’ interpretazione della logica 
trascendentale. Mentre a comporre il dissidio di gnoseologia e logica e, in ultima 
istanza, di pensiero ed essere, la logica anteriore poneva il ricorso dogmatico ad 
una intuizione originaria, il criticismo è lo scopritore dell'attività autonoma del pen- 
siero, e giunge a rivendicare soltanto ad esso la radice della distinzione stessa di “gno- 
seologia e logica, sì da mostrare in sè, in pari tempo, la possibilità di questa sua 
duplice funzionalità. Da questo punto di vista è perciò necessario scagionare Kant 
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dalle accuse, mossegli da più parti, di aver adoprato il presupposto dogmatico della 
regione come sostegno acritico della gnoseologia (pp. 71, sgg.), chè infatti, per l’A., la 
fondazione kantiana della ragione allude di per se stessa alla possibilità di distin- 
guere pensare e conoscere, autoriflessione e gnoseologia. Allo stesso modo è inoltre 
da rigettare ogni interpretazione realistica della cosa in sè: la triplice posizione del- 
l'oggetto (cosa in sè, oggetto trascendentale, noumeno) serve a Kant per contrapporre 
alla fenomenicità della conoscenza « umana » e del mondo fisico «non tanto 1’ intel- 
ligibilità di un altro mondo quanto la metafisicità di un’altra maniera di conoscere » 
(p. 151, e cfr. pp. sgg. e p. 170 sgg). È nella spontaneità del soggetto in quanto pen- 
sante, invece, che dev'essere scorto il valore più profondo del criticismo, che perciò 
verrebbe, piuttosto che ad invalidare, ad avanzare la possibilità di prospettive meta- 
fisiche meglio fondate. Di capitale importanza è perciò la distinzione, operata nella 
maniera più chiara nel $ 16 della II ed. della Critica, di unità analitica ed unità 
sintetica dell’appercezione, secondo le premesse poste già nell'edizione dell’ ’81 
(pp. 187 sgg.), e così pure quella di sintesi dell’appercezione e sintesi dell’ immagi- 
nazione (pp. 204 sgg.), malgrado le intrinseche difficoltà di intendere quest'ultimo rap- 
porto (pp. 311 sgg.). Sicchè, mentre la possibilità della scienza riposa sull’unità sin- 
tetica dell’appercezione, è sulla distinzione ed indipendenza dell’unità analitica e sulla 
spontaneità. del pensare che si potrebbe ritenere fondata già in Kant la possibilità di 
una logica non gnoseologica e per ciò stesso capace di affermare il principio dell’auto- 
sufficienza della ragione (col che l’ interpretazione rende qui una vera scissione quella 
che in Kant non è che una difficoltosa distinzione). Senonchè in ciò consisterebbe, 
‘oltre che il maggiore acquisto, il limite stesso del criticismo : e questo perchè Kant non 
si pone, dopo aver affrontato il problema soggetto-oggetto, «la problematica relazio- 
nale soggetto soggetto » (p. 235) e così non giunge a dedurre il principio dell’autoco- 
scienza,.e neppure ad impostare il problema della pluralità dei soggetti singoli. Il limite 
del kantismo. starebbe cioè nella posizione stessa del limite gnoseologico dell’ in- 
telletto e nella impossibilità della ragione di trascendere il processo conoscitivo; mal- 
grado la riconosciuta apriorità e la spontaneità fondamentale della loro struttura 
{pp. 298 sgg., 327 sgg.). « C'è dunque una lacuna nella logica trascendentale kantiana, 
una lacuna che denota insieme un divario fra l’io pensante la cui trascendentalità co- 
stituisce la scoperta maggiore della Critica e l’altro, più importante io (razionale in- 
vece che intellettivo) che attraverso questa scoperta riconosce se stesso protagonista 
del processo conoscitivo e perciò fondamento della realtà oggettiva del mondo 
sensibile » (p. 300). Resterebbe così pregiudicata la scoperta « più importante» della 
Critica, che verrebbe perciò a ripetere, nel dualismo di Ich denke e concetti puri a prio- 
ri, il tradizionale dualismo fra pensiero noetico e dianoetico. I successivi sviluppi 
dell’ idealismo e il neo-ontologismo tentano di colmare quella lacuna; ma, mentre 
quest’ultimo si preclude la via ad ogni effettivo valore perchè ripete in parte il 
dogmatismo precritico, neppure Hegel e Gentile, benchè siano giunti ad affermare 
l’unità di logica e metafisica, di realtà e idea, hanno saputo coerentemente rispon- 
dere all’esigenza di fondare una logica capace di svolgersi compiutamente come « lo- 
gica dell’essere». Ma di una tale logica lA. non giunge a darci, in questo libro, 
una qualche informazione, limitandosi a fornire, nel corso della sua critica ai limiti 
delle singole posizioni, alcuni accenni non sviluppati che rimandano agli orientamenti 
teoretici che sostengono l’ interpretazione kantiana di G. E. Bariè (a cui il libro 
è dedicato). D'altra parte però, dato il carattere stesso dello studio, il libro è ricco 
di continui riferimenti alle molte interpretazioni filosofiche del pensiero di Kant, com- 
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prese le più recenti e significative. Esso perciò riesce di interessante lettura, 
anche se il ricorso ai remoti precedenti del problema di Kant e i riferimenti ai suoi 
susseguenti sviluppi, mentre danno l’ impressione che il mondo di pensieri kantiano 
venga fatto reagire con interessi che non gli sono propri, giungono assai spesso a 
soffocare la peculiarità delle singole posizioni e dello stesso criticismo, e a fornirne, 
per amore di unità, delle ricostruzioni unilaterali. 


CARMELO LACORTE 


Louis LaveLLe, Traité des valeurs (Tome premier, Théorie générale de la valeur), 
Paris, Presses universitaires de France, 1951, pp. XV-751. 


Il volume è diviso in due libri, il primo di carattere storico « Il valore nel lin- 
guaggio e nella storia >, il secondo teorico « Gli aspetti costitutivi del valore ». La 
parte storica comprende un esame del significato del termine valore e dei suoi sino- 
nimi e un rapido excursus nella storia della filosofia, specie moderna e contemporanea, 
considerata sotto l’angolo visuale del valore. La parte teorica, che occupa la maggior 
parte del volume (da p. 182 alla fine) svolge una teoria generale del valore. A questo 
primo volume avrebbe dovuto seguire un secondo, Le système des différentes Valeurs, 
nel quale sarebbero state esaminate le diverse specie di valori (economici, intellet- 
tuali, estetici, ecc.) (si veda pp. XIV-XV). 

Ogni filosofia può dare la sua risposta alla domanda generica «che cos'è il va- 
lore >, ed a questo è dedicata la parte storica del libro. Nella parte teorica a questa 
domanda risponde ampiamente il Lavelle. E la sostanza della sua risposta è estrema- 
mente semplice, quale ogni lettore anche superficiale delle sue opere era in grado di 
dare: il valore è l’essere nella sua intimità, l’essere in atto, l'assoluto. « Non può es- 
servi altro assoluto che il valore, che è ciò che noi cerchiamo in ogni cosa, il ter- 
mine di tutte le aspirazioni e di tutte le esigenze dello spirito, il principio del suo 
movimento e il luogo del suo riposo » (p. 259). Il reale è molteplice, ma è manifesta- 
zione dell’unico Essere e la stessa molteplicità dei valori e la loro gerarchia altro 
non sono che espressioni di punti di vista parziali che prendono su di esso gli esseri 
finiti. L’Essere è atto e non si esaurisce nel dato, ma lo sorpassa in un continuo mo- 
vimento verso una perfezione ulteriore. Questo movimento si manifesta nell’ insoddi- 
sfazione che sempre ci prende di fronte al dato e che non ha perciò carattere pura- 
mente psicologico, ma metafisico. « Che vi sia nella nostra anima un potere di pen- 
sare un ordine diverso dall’ordine dato e che questo potere sia esso stesso un potere 
reale, che bisogni meritarlo e che ci obblighi a ratificare la realtà, non in se stessa 
e quale ci è data; ma come una materia alla quale si applica per renderla altro da 
quello che è, senza che una tale trasformazione possa essere mai compiuta, ecco quali 
sono i tratti caratteristici che deve mettere in luce ogni teoria dei valori» (p. 372). 
L'assolutezza del valore non ha alcun potere cogente sulla mia libertà, che può anche 
ribellarsi al valore. « Il mondo non ha senso per se stesso, siamo noi che gliene diamo 
uno. Bisogna dunque che il valore per essere, sia sempre suscettibile di non essere, 
che possa essere mancato e anche combattuto » (p. 425). Il valore è dunque qualcosa 
di indipendente da me, io non ne sono il creatore, ma ne sono tuttavia l’attivatore, il ri- 
velatore, il realizzatore. Nell’atto in cui l’uomo esercita rettamente la sua libertà e 
attinge l’essere nella sua intimità, partecipa all’assoluto, si unisce con esso. « Il valore 
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è ciò che sveglia alla coscienza le esistenze più primitive, ciò che moltiplica, appro- 
fondisce e allarga le più ricche, ciò che contribuisce a formare quella società tra 
tutte le coscienze, in cui ciascuna cerca di ricevere e di dare, in cui per una mutua 
intromissione, esse mettono in giuoco tutte le loro potenze in una sorta di creazione 
reciproca che è la vita stessa di Dio in loro e sopra di loro. Il grado di valore di 
ogni cosa e di ogni azione si misura all'accesso che ci dà a quella interiorità spiri- 
tuale, in cui ogni essere, secondo la parola di Plotino, trova la sua vera patria» 
(pp. 730-31). Ritroviamo i motivi mistici e neoplatonici, che sono tanta parte della 
filosofia di Lavelle. 

Questi concetti da noi messi in rilievo sono monotonamente ripetuti nel grosso 
volume, in una serie di capitoli che esaminano il problema del valore da vari punti 
di vista (rapporti del valore col desiderio, col possibile, col tempo, con la preferenza, 
col giudizio e via dicendo), sicchè il lettore prevede facilmente quanto troverà nelle 
pagine ancora non lette. Così il desiderio è causato dalla necessità metafisica di tra- 
scendere il dato, la preferenza dall’eccellenza del valore, il possibile è un momento 
di riflessione sulle diverse maniere di modificare il dato, il tempo è lo strumento del- 
l'incarnazione del valore, ed è però trasceso dall’atto dello spirito che è eterno, e 
così via. 

Il libro non presenta dunque alcuna novità, alcuna rielaborazione, rispetto alla 
precedente speculazione lavelliana. Il lettore italiano nota ancora una volta la pre- 
senza di giustapposti motivi attualistici e carabellesiani (probabilmente inconsapevoli, 
sebbene Gentile e Carabellese siano citati in una delle note bibliografiche e Gentile 
una volta anche nel testo) tanto che Lavelle sembra essere un Carabellese, che 
mantenga accanto alla pluralità dei soggetti singoli l’essere qualitativo, concepito però 
anch’esso come soggetto, al modo dell’atto gentiliano. Nello stile ritroviamo la vapo- 
rosa vena lavelliana, che indulge talvolta alla retorica. 


FRANCESCO VALENTINI 


ÉmiLe BréHIER, Transformation de la philosophie francaise, Paris, Flammarion, 
1950, pp. 253. 

Émire BréHier, Les thèmes actuels de la philosophie, Paris, Presses universitaires 
de France, 1951, pp. 108. 


La dottrine francesi formatesi al principio del secolo (Bergson, Durkheim, 
Brunschvicg, Lalande), pur diverse tra loro, erano caratterizzate tutte da una con- 
cezione unitaria del reale. Ossia, pur non considerando l’uomo come cosa tra le cose, 
oggetto tra gli oggetti, anzi polemizzando contro tale concezione, tenevano fermo 
al legame dell’uomo col reale, legame che ne faceva un vero soggetto. L’odierna 
filosofia, quella cioè che si è venuta formando fin dal primo dopoguerra, è invece ca- 
ratterizzata dall'assunzione della discontinuità tra l’uomo e il resto del reale: «lo 
spirito si concentra su se stesso e rifiuta le vaste esplorazioni del reale e quella 
dilatazione dell'esperienza, in cui Bergson vedeva l’avvenire della filosofia » (Transfor- 
mation de la philosophie frangaise, p. 63). L'uomo si sente estraneo al mondo, mal si 
concilia col Tutto. In questo mutamento di impostazione consiste per il Bréhier la 
trasformazione della filosofia francese. 

Il Bréhier illustra in vari capitoli i temi fondamentali di questa filosofia, tutti 
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intonati al motivo essenziale della precarietà della condizione umana. Questo motivo 
si riscontra anche nelle scienze di cui la filosofia risente. Ad esempio le geometrie 
non-euclidee sono un aspetto della « crisi dei principi », la psicoanalisi dell’estraneità 
dell’uomo a se stesso. Basti paragonare, nota il Bréhier (Transformation, pp. 233-234), 
ù l'io profondo di Bergson all’ incosciente della psicoanalisi: entrambi rappresentano 

un tentativo di andare oltre la coscienza superficiale, ma sotto questa superficie, 

Bergson scopre una continuità che ci rende intimi a noi stessi, la psicoanalisi una 

realtà separata da noi, che non può essere colta dalla nostra riflessione, ma da un 
e. esperto che si interponga fra noi e il nostro inconscio. 

Questa solitudine dell’uomo nel mondo spiega il ruolo importante che ha il 
concetto di trascendenza nel pensiero contemporaneo. Questo termine è usato molto 
spesso in senso assai diverso da quello tradizionale. Ma anche la trascendenza di cui 
parlano gli esistenzialisti atei, non è implicitamente un concetto applicato a certi 
dati d'esperienza dall’analisi fenomenologica. In realtà è la mancanza di trascen- 
denza divina che fa cogliere come trascendenza certi aspetti della condizione umana. 

L’ indagine sul valore, anch’esso tema assai diffuso tra i pensatori contemporanei, 
va ricondotta all’ inquietudine suscitata da questo stato di « separazione ». Ma questa 
indagine conduce a un dilemma: o valori stabili e fissi che si impongono a tutti o 
valori creati dall’uomo. Nel primo caso la storia umana è virtualmente compiuta, nel 
secondo si cade nella libertà d’ indifferenza. Da questo dilemma, secondo il Bréhier, 
si deve uscire con la considerazione che «i valori autentici hanno un aspetto comune, 
quello di essere principio di invenzione e di vita. Il valore vero non s' inquadra mai 
in un divenire necessario » (Transformation, p. 147). Il Bréhier sarebbe dunque per 
un superamento della «separazione», per il ritorno al «continuo» delle filosofie del prin- 
cipio del secolo. Di buon auspicio gli sembrano in tal senso la grande importanza che 
ha nel pensiero contemporaneo la dialettica, che è la via per ricostituire I’ interezza 
spezzata, e la lucidità di pensatori come Marcel e Sartre, che li inserisce nella classica 
tradizione dei moralisti francesi. « La vocazione della filosofia — egli conclude — è 
ancora, come è sempre stata, d’ introdurre il sangue freddo e la riflessione» (Trans- 
formation, p. 241). 

L'analisi condotta dal Bréhier è acuta e il panorama che ci dà della filosofia 
francese soddisfacente. Forse sarebbe stato opportuno mettere in luce la tendenza di 
Sartre a passare ad una filosofia positiva, che, come tale, superi la « separazione », 
gli sforzi di Camus nello stesso senso e soprattutto esaminare la posizione di 
Merleau-Ponty, a cui si accenna soltanto. 

Les thèmes actuels de la philosophie raccoglie quattordici conversazioni radio- 
foniche del Bhéhier. Il titolo annuncerebbe una trattazione più vasta, ma in sostanza 
si tratta di una riesposizione del precedente volume in forma sintetica e semplificata. 


Diporto; 


FRANCESCO VALENTINI 


a SANE RA pri ti 0 


ARMANDO CARLINI, Perchè credo, Brescia, Morcelliana, 1950, pp. 159. 
: î L'estrema semplicità e fluidità di scrittura del libro del C. rendono testimonianza 
. del grado di chiarezza cui è giunto oggi il suo pensiero: il quale non sembra af-. 
fatto timoroso di esporsi senza il riparo, talvolta tanto comodo, di una sottile e 
‘astratta terminologia filosofica. Il titolo non è programmatico: e può essere accolto 
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“come un atto di fede, sul fondamento della quale i vari saggi di cui si compone il 


libro elaborano i temi fondamentali di una filosofia cristiana e soprattutto il problema 
della stessa filosofia cristiana (La religione dell’uomo, Filosofia cristiana e filosofia 
del Cristianesimo, Il problema fondamentale della filosofia occidentale, Filosofi 
cristiani e teologi pagani, Riflessioni di un filosofo su l Enciclica Humani generis, 
II punto di partenza di una filosofia cristiana) che per il C. non può prescindere dalla 
liberazione del pensiero, compiuta dalla filosofia moderna (culminante, in tal senso, 
nel Gentile), dal cosmismo e oggettivismo antico di cui era pur affetta la filosofia 
dei Padri e dei Dottori medievali che si erano assunti il compito impossibile di con- 
ciliare l’ inconciliabile, la filosofia greca con la dottrina cristiana. Tuttavia egli rim- 
provera alla filosofia moderna di disconoscere le proprie più autentiche origini e con 
ciò di ritornare a quell’anonimo oggettivismo che avrebbe appunto voluto superare. 
Il che è possibile, secondo il C., solo accogliendo senza riserve umanistiche la Rive- 
lazione cristiana che ha il suo dogma fondamentale nel dogma cristologico, come sua 
ratio cognoscendi (sebbene per altro riguardo il dogma trinitario come ratio essendi 
del cristianesimo non sia meno fondamentale e imprescindibile). Tale ultimo aspetto 
del cristianesimo è messo in luce nei saggi Cristo Amore e il Grande Comandamento. 

Il libro, che si apre con il saggio Fede e Ragione, dove è sostenuto il necessario 
richiedersi dei due momenti, senza che la ragione tuttavia possa esaurire, come tale, 
le verità della fede (e in questo il C. è d’accordo con S. Tommaso che rifiutava 
l'argomento anselmiano proprio perchè incapace di attingere la fisionomia individua 
del Dio cristiano), si conclude con i saggi Per la fondazione di una nuova Metafisica 
dei costumi in cui si vuole stringere in concretezza la astratta distinzione di forma 
e contenuto della azione morale, e Individualità e Personalità che riprende il tema 
personalistico carliniano recandolo a cristallina perspicuità. La personalità dell’uomo è 
l’anima tutta sola in presenza di Dio, la quale tuttavia non si isola a se stessa, ma 
costituisce anzi quel principio divino che rende possibile il riscatto dell’ individuo 
sul mondo, vivente in collettività: la quale, a sua volta, può dunque elevarsi ad un 
livello superiore e riconoscersi in spiritualità. 

Il carattere del libro vieta, e tanto più in questa sede, che si accenni soltanto alle 
eventuali difficoltà che vi si possano riscontrare: poichè esso ha infatti il merito gran- 
dissimo di rifiutare ogni argomento pseudo-filosofico tendente a dimostrare l’ indi- 
mostrabile, fondandosi invece tutto sulla fede, su quel principio cioè di illuminante 
interiorità che sorregge e dà forza allo stesso discorso. Per cui l’unico vero pro- 
blema che può rimanere aperto, dopo la sua lettura, non ha carattere propriamente 
filosofico : ed è il problema della fede come tale. Problema che alcuni credono defini- 
tivamente superato, come altri credono costitutivo della natura umana e comunque 
vivente e attuale: problema, come si vede, che può avere la sua soluzione, se la può 


avere, solo nel vivo centro dell’uomo. 
EMILIO GARRONI 


‘Gaetano MecLIO, La filosofia dell’ Infinito, Milano, Bocca, 1951, pp. 227. 


La filosofia, « ricerca di una presunta realtà più vera delle cose» o « semplice- 


‘mente sistemazione, da un punto di vista più riflesso, dei dati del sensibile» è in- 


ficiata da un vizio organico ineliminabile, poi che ricaverebbe le proprie conclusioni 


«xa mezzo di ciò che a sua volta doveva essere ancora ricavato», il risultato dal 
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risultato stesso. Tautologicità a cui è condannato anche il cosidetto criticismo, che 
è anzi uno spostare all’ infinito la perennemente inappagata esigenza di cogliere un 
cominciamento puro, un dato logico primordiale che non sia un dato: «Invero l'at- 
tività del pensiero non può esplicarsi in altra maniera che mediante l’uso di alcuni 
indimostrati.... per un processo di deduzione logica che è a sua volta un indimo- 
strato ». Siamo, come si vede, alla difficoltà estrema della filosofia, cui non sfugge 
neppure, come avverte coerentemente il M., tale critica del criticismo. Quivi il pensiero 
sembra perdersi e dissolversi. Senonché, proprio in questo dissolversi, si avvalorerebbe : 
una istanza non deduttiva che fornirebbe alla filosofia, di contro alle assurde pretese 
del pensiero deduttivo, «il dato fondamentale dello spirito e il principio supremo della 
meditazione filosofica» e che si affermerebbe nella « pensabile e del resto esperi- 
mentata induzione di se stessi verso se stessi». Codesta induzione è molto più che 
semplice immediatezza: «E non accadrebbe per caso, dice infatti il M., che al 
punto limite dell’annullamento completo come valore deduttivo, il valore induttivo 
del pensiero apparirebbe finalmente nella originale, libera iniziativa con cui veniva 
costituendo l’essere e insieme all’essere la realtà trascendente e il correlativo processo 
di deducibilità da cui non ne era però costituito (perché ne era il costituente) e non 
avrebbe mai dovuto pensarsene costituito, per non cadere nell’antinomia e negare se 
5 stesso? ». Schietto metodo di immanenza, come si vede: per cui, con una qualche 
nostra delusione, risulta subito chiaro che tutti gli accennati preliminari critici erano 
semplicemente rivolti contro la tradizionale metafisica oggettivistica e il connesso criti- 
cismo le cui difficoltà lo Hegel ha già da tempo mostrate. Il M. non sembra insomma 
avvertire che la difficoltà vera della filosofia, sottostante alla sua tautologicità, è la pos- 
sibilità stessa di investire di valore il dato: quel dato appunto che il M. ripropone 
e che sconterà criticamente in sé, se si vuole, tutte le possibili obbiezioni, ma non 
può affatto transvalutarsi in soluzione metafisica, in quell’ indistinto e annichilante 
Infinito che può essere detto, con il M., il Tutto, quanto, come è stato acutamente 
osservato (FaBI, Il Tutto e il Nulla, Milano, Bocca, 1951), il niente. Gli è che, per la 
sua natura di soluzione dommatica, tale concetto di Infinito è intrinsecamente ambiguo 
e contraddittorio: e il M. stesso, adattandolo a tutte le esigenze, ci sembra inten- 
derlo ora come autocoscienza immanente, per tenerne ferma la originarietà spirituale 
e poterlo in qualche maniera stringere nella concreta storicità, ora ‘addirittura 
come sostanza, per affermarlo invece nella sua raccolta infinità come Tutto, ora 
infine come astratto limite matematizzante, per impedirne appunto la sostanzializza- 
zione. Limite e sostanza sono due accezioni di Infinito (la seconda delle quali im- 
plicita) che denunciano nel M. il bisogno di precisare in seno alla fondamentale 
impostazione idealistica una rinnovata esigenza metafisica in senso cosmologico: 
senonché tra idealismo (nella sua forma moderna) e metafisica in tale senso c'è, 
come ha mostrato l’attualismo, insuperabile iato : l’Atto (induzione o intuizione, come 
dice il M.) non può allargarsi ad Infinito, a Tutto, senza negarsi come Atto, come con- 
cretezza spirituale e disperdersi in un indistinto, astrattissimo concetto, degno in 
tutto della tradizionale metafisica oggettivistica. Cosicché, se lo stesso pur rigoroso 
attualismo non poteva a sua volta evitare che la affermata concretezza spirituale si 
entificasse in soluzione oggettivistica (l'Atto in idea, come ha detto recentemente lo 
Spirito, La persona, « Giorn. cr. d. filos. it.», IV, 1951), nel M. tale difficoltà si fa | 
tanto più esplicità e corpulenta: l'Atto, ridotto ad induzione o intuizione diviene il 
dato, il principio metafisico. i 

Così il M. costruisce la sua Metafisica dell’ Infinito, Infinito che è storia, identità 
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di reale (il già fatto) e di ideale (il da farsi; ciò che la tradizionale filosofia scam- 
biava per trascendenza), identità dinamica dispiegantesi negli esseri determinati e 
in ogni luogo tutta intera, tutta presente: Essere che si fa reale attraverso codesto 
dispiegamento e si specifica (storicamente e non trascendentalmente) nelle forme del 
conoscere, del volere e dell'agire (?), le quali a loro volta sono identità di reale e 
di ideale e si specificano ancora in ulteriori sottocategorie (sempre empiriche) : Infinito 
che è Individualità come unità di se stesso in quanto Tutto, e insieme individualità 
reale, che è ancora tutto, ma nella sua concretezza, nel suo storico determinarsi, e 
quindi molteplicità che tuttavia, in quanto leibnizianamente ciascuna individualità, nel 
suo grado di chiarezza, contiene in sé le altre, non è estrinseca ma interiore ai 
tanti, anzi all’ Io nella sua unità, e perciò è ancora identità, totalità infinita. L’essere 
determinato è visto dunque nella sua infinità ideale, nel suo protendersi perpetuo 
verso la trascendenza (intesa sempre come <«formabilità », secondo l’espressione 
del M.), nel suo fermento di « più conoscere, più volere, più agire»: quindi un finito 
che è sempre un Infinito e che in questa dialettica trova la sua più completa espressione 
nel momento dell’arte, corrispondente a quella forma madre, per così dire, dell'essere 
che è per il M. il suo intuirsi. 

Motivi nuovi e interessanti non possono naturalmente mancare: ma dispiace, a 
dire il vero, che essi siano sommersi in un fiume concitato di argomenti filosofici stra- 
volti in impeti misticizzanti e qua e là, secondo il nostro gusto, un poco goffi. Cre- 
diamo infatti sinceramente che i nostri tempi richiedano non eroici furori, ma cit- 
cospezione : che non dovrà confondersi certo con la freddezza e la vacuità accademiche. 


EMILIO GARRONI 


Francis MacponaLo Cornrorn, Plato and Parmenides (Parmenides’ « Way of Truth » 
and Plato’s « Parmenides» translated with an introduction and a running 
Commentary), London, Routledge & Kegan, senza data, pp. 251. 


Come spiega il sottotitolo, il lavoro non è affatto un parallelo tra Platone e 
Parmenide, ma una parafrasi (piuttosto libera, se si deve essere sinceri) e un com- 
mento interpretativo al Parmenide di Platone. L'argomento è uno dei più dibattuti 
della storia della filosofia: nel secolo scorso se ne occuparono i filologi, con in testa 
studiosi della portata di un Ueberweg, di uno Stallbaum e di un Wilanowitz M6l- 
lendorf, criticando sia le fonti e lo stile di questo dialogo, sia addirittura la sua 
autenticità, che fu negata dall’Ueberweg a causa del silenzio di Aristotele sugli 
argomenti della prima parte di esso; nel nostro secolo, esso è caduto invece nelle mani 
dei filosofi, alcuni dei quali come il Mackay (DonaLDp Sace Mackay, Mind in the Par- 
menides, a study in the history of logis, Columbia University, 1924), il Wahl (JEAN 
War, Etude sur le Parménide de Platon, Paris, Vrino, 1926) e il nostro Paci 
(Enzo Paci, I) significato del Parmenide nella filosofia di Platone, Milano-Messina, 
Principato, 1938) hanno dedicato un intero volume alla trattazione dei problemi 
inerenti alla sua interpretazione, mentre altri si sono concentrati sullo studio delle 
varie sue parti, e particolarmente su quell’intrico di ragionamenti di difficile com- 
prensione che è la seconda e ultima parte. 

Questa parte, composta di quattro problemi relativi al rapporto tra Uno, 
Essere e Altri, problemi che terminano ciascuno con l’accettazione delle due tesi 
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opposte, rendendo così contraddittorie e quindi assurde tutte le ipotesi, è stata in- 
terpretata in diversi modi. Alcuni hanno ritenuto negativa l’ intera trattazione, inter- 
pretandola come una parodia della dialettica sofistica (cfr. specialmente il Calogero 
nell'opera citata più sotto) o come una professione di irrazionalismo mistico e di 
trascendenza (P.E. More, Platonism, Princeton, 1931, pp. 274 sgg.); altri con in 
testa lo stesso Hegel (Sammtliche Werke, Stuttgart, 1928, vol. XVIII, pp. 240-47) 
che riesce a trovarvi pari pari la solita «unità dialettica degli opposti», cercano 
in essa una positività, e la trovano sul piano puramente logico delle relazioni dia- 
lettiche tra concetti (A. FOUILLÉE, La philosophie de Platon, Paris, 1869-88, passim; 
WagL e Macgkay, 00. cc.; Vicror BrocHarD, Etudes de philosophie ancienne et de 
philosophie moderne, Paris, Vrin, 1926, pp. 117 sgg.), facendo del Parmenide un’esem- 
plificazione pratica della «teoria dell’associabilità dei generi» del Sofista. 

Il Cornford appartiene sostanzialmente a questa seconda tendenza. La premessa 
stampata in copertina stigmatizza tanto la teoria ironica quanto quella mistica, 
annunciando un’ interpretazione che «mostra come esso contenga un'analisi seria 
e sottilissima »: in effetti questa analisi si limita, nell’ interpretazione del Cornford, 
ad un «esercizio dialettico sul tema dei molti differenti sensi in cui vengono usati 
i termini essere ed uno » (dialectical exercise on the theme that the terms « being » 
and « one » are used in many different senses, pag. 245), pur osservando che «la: mo- 
derna distinzione tra logica e metafisica difficilmente può essere ritenuta presente in 
Platone» (The modern distinction between logic and methaphysics can hardly 
be said to have existed for Plato, lc.) osservazione con la quale potremmo 
convenire qualora venisse intesa nel senso che in Platone anche la logica è meta- 
fisica, ma che evidentemente l'Autore intende in senso esattamente opposto, se si 
sforza in effetti per tutta la trattazione di vedere solo e nulla più che concatenazioni 
logiche e svolgimenti dialettici in tutta la seconda parte del dialogo. 

L'elemento originale del Cornford sta nell'avere inquadrato il dialogo pla- 
tonico non solo nella storia dell’ Eleatismo, cosa che era già stata fatta dal Calogero 
(Gumo CaLocero, Studi sull’ Eleatismo, Roma, Bardi, 1932), ma anche e so- 
prattutto nella cosmogonia pitagorica, vedendo giustamente nel Parmenide, da lui 
inteso come difesa di questa cosmogonia da critiche eleatiche, la fonte della teoria 
dei « numeri-idee » del vecchio Platone. In realtà, però, l'impressione che si ricava 
da un’attenta lettura del volume non è quella di una scoperta del valore cosmologico 
e ontologico del Parmenide quale lo vorrebbe la premessa, ma al contrario quella 
di una riduzione alla dialettica perfino dei Pitagorici e della loro fisica. 

L'esposizione è sempre chiara e ricca di citazioni, e l'esattezza filologica ve- 
ramente notevole. 


ANTONIO CAPIZZI 


NicoLas BERDIAEFF, Royaume de l’esprit et Royaume de César, traduit du russe par 
(PS Sabant, Neuchatel-Paris, Delachaux & Niestlé, 1951, pp. 176. 


Quest'ultima opera del filosofo russo recentemente scomparso, non ne rappre- 
senta invero un'ulteriore sviluppo del pensiero, ma può piuttosto essere considerata 
come un’antologia dei vari problemi affrontati dall'autore o meglio del problema 
centrale della sua filosofia : l’uomo e il suo destino nel mondo contemporaneo. 

In Royaume de l’ Esprit et Rovaume de César i vari aspetti di questo pro- 
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blema sono stati riaffrontati, ma nel complesso le soluzioni presentate sono quelle 
già apparse nelle precedenti opere e quindi il B. si è impigliato nelle stesse con- 
traddizioni. La distinzione presentata infatti dall'autore tra il regno di Cesare, che 
è quello della discordia, dell’oggettivazione e dell’ imborghesimento, e quello dello Spi- 
rito, che è il regno della comunione delle persone, della reciprocità delle coscienze, 
riesce inconciliabile con la prospettiva escatologica del pensiero del B., poichè vaghi 
ed imprecisi sono gli scarsi accenni al modo con cui il passaggio dal primo al se- 
condo regno dovrebbe effettuarsi. La difficoltà d’ intendere in qual modo si operi tale 
passaggio è tanto più notevole in quanto l’autore stesso afferma esplicitamente che 
una rivoluzione dello spirito «ne peut étre confondue avec les révolutions politiques 
et sociales», nè d’altra parte tale rivoluzione potrebbe essere opera di una coscienza 
qualitativamente diversa, in quanto già precedentemente l’autore aveva riconosciuto 
che « sarebbe atrocemente ipocrita e falso aspettare che i miglioramenti sociali possano 
risultare da un perfezionamento morale della società ». 

Tuttavia questo libro, pur accolto nei limiti ora rilevati, testimonia di come 
acutamente il B. abbia saputo analizzare alcuni grandi avvenimenti e fenomeni del 
nostro tempo, individuandone nel contempo quei lati negativi che ostacolano 1’ in- 
staurazione di una società personalista: tra i quali fenomeni anzitutto il marxismo, 
nei cui riguardi l’autore mantiene un contegno ambivalente, da un lato favorevole 
a quei valori di fede, di entusiasmo, di engagement presenti nel pensiero e nell’azione 
marxista e dall’altro decisamente avverso ad accettare tutta la mitologia della col- 
lettività, dell'economia e del determinismo che egualmente lo caratterizzano. In questo 
libro ha inoltre riesaminato più dettagliatamente i lati che avvicinano il marxismo 
ad una vera e propria religione, quali lo stretto sistema dogmatico, la distinzione tra 
ortodossia ed eresia, il fanatismo dei seguaci etc. (cfr. p. 129 e segg.). 

Oltre al marxismo il B. ha riesaminato la tecnica osservando giustamente come 
in virtù di essa nessun istante ha più valore in sè, ma diviene un mezzo per l’ istante 
susseguente, così come l’uomo diviene una semplice funzione del processo produttivo. 
A questa analisi manca però la contropartita, l'intuizione di un nuovo modo d'’ in- 
tendere i rapporti sociali, di prospettare la struttura della società. 

Dove invece il pensiero del B. ci appare pienamente valido è nel modo con cui 
viene prospettato il problema della salvezza, cioè della creazione di un regno dello 
Spirito: salvezza che non è più e soltanto quella personale che il singolo individuo 
possa conquistare in un mondo che resta diviso e discorde, ma salvezza collettiva, in. 
cui l’uomo e la società, la comunità e la persona acquistino un nuovo aspetto, in cui 
la profonda speranza messianica ed escatologica del B. possa trovare il suo com- 
pimento. 

EmanUELE Dr Castro 


ALsert ScHawEITZER, Indian Thought and its development, London, Black, 1951, 
pp. 272. 


Una storia del pensiero indiano, cioè di tutto quello svolgimento filosofico che 
affonda le sue radici nella remota antichità degli inni vedici, e attraverso la rifioritura 
di tutto il pensiero orientale verificatasi nei secoli VIII-VI a. Cr. giunge a conce- 
zioni moderne diffusesi in Europa e in America nella seconda metà del secolo scorso, 
è sempre particolarmente utile e significativa: e ciò tenendo presente la tendenza 
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propria dell'Occidente a disconoscere le fortissime influenze che questo pensiero 
esercitò sui primordi della filosofia greca, e quindi mediatamente su tutto il pensiero 
occidentale fino ai nostri giorni, e soprattutto il sovrano disinteresse, nonostante 
l'esempio di due filosofi come lo Hegel e lo Schopenhauer, che il pensiero occidentale 
suddetto nutre, ad onta della sua qualifica di « Storicismo », per tutto quello sviluppo 
storico e storico-filosofico che non appartenga alla nostra cultura europea. In par- 
ticolare la versione dello Schweitzer, insigne studioso di etnologia religiosa e so- 
stenitore, nel suo precedente scritto Civilization and Ethics, del comune substrato 
mistico che unisce la concezione etica orientale con quella occidentale, è particolar- 
mente acuta, ed ha il merito di non trascurare quegli avvicinamenti linguistici e con- 
cettuali che possano rendere più chiaro il pensiero indiano alla problematica occi- 
dentale, pur senza mai sconfinare nel solito difetto di portare questa problematica 
là dove per essa non c'è posto. 

L’Autore parte da un esame del più comune carattere del pensiero indiano, 
quello della negazione dei valori della vita concreta (pp. 19 sgg.), e svolge questo 
motivo e gli altri che con esso si intrecciano attraverso la letteratura mistica delle 
Upanishad (pp. 32 sgg.) e il sistema Sankhya (pp. 67 sgg.), passando poi a quelle 
correnti religiose che acquistano nello stesso periodo una loro autonomia dall’ Induismo 
tradizionale, cioè il Giainismo (pp. 75 sgg.) e il Buddhismo (pp. 89 sgg.); segue poi 
un cenno sugli svolgimenti posteriori dell’ Induismo stesso (pp. 157 sgg.), soffer- 
mandosi in modo particolare sulle cosiddette « Leggi di Manu» (pp. 166 sgg.), sul 
complesso sistema della Bakhti (pp. 174 sgg.) (teoria che, affiancando un Dio per- 
sonale all’Atman dello yoga e sostituendo lo yoga dell'Amore a quello della Sapienza, 
precorre concezioni cristiane), e soprattutto sullo sconcertante Bhagaviîd Gîta 
(pp. 185 sgg.) che rappresenta col Vedanta la più alta e profonda espressione del 
misticismo upanisciadico e in genere del panteismo orientale; finalmente l'Autore 
segue la corrente del pensiero indiano posteriore, che è il meno conosciuto in Occi- 
dente, dal Kural medievale (pp. 200 sgg.) fino ai moderni Gandhi, Tagore, Rama- 
krishna, Vivekananda, ecc. (pp. 209 sgg.), e al nuovo confluire del pensiero indiano 
stesso nel più vasto mare del pensiero moderno in genere, 

Il capitolo più interessante per noi è quello iniziale, che riprendendo il motivo 
già trattato dall’Autore nel suo libro già citato si sforza di stabilire un parallelo 
tra pensiero indiano e pensiero occidentale: opponendosi alla tradizionale quanto 
scolastica contrapposizione tra due concezioni intese la prima come negazione e la 
seconda come affermazione della vita e del mondo (pp. 1-10), l'Autore vede la 
differenza tra esse piuttosto nella tendenza al monismo e alla conoscenza mistica 
propria dell’ India, a cui si contrapporrebbero secondo lui ( e su questo punto ab- 
biamo da fare molte riserve) le contrarie tendenze occidentali al dualismo metafisico 
e al razionalismo teoretico (pp. 10-18). La conclusione (ed è qui che siamo almeno 
in gran parte d'accordo con l'Autore) è che il contrasto tra i due mondi risiederebbe 
no in un’ insanabile diversità della concezione di vita, ma soprattutto nella diversa 
esplicazione filosofica dovuta all influenza di diversi ambienti storici. Ma questa 
soluzione affronta un problema caro al pensiero occidentale, quello dell’ identità di 
storia e filosofia: problema grosso, che non è qui assolutamente il caso di trattare. 


- 
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Garrano Capone Braga, Studi su Epicuro, Milano, Marzorati 1951, pp. 106. 


Questo libro è una raccolta di cinque saggi, alcuni dei quali particolarmente in- 
teressanti per la chiarificazione di certi angoletti bui tuttora esistenti nella dottrina 
di Epicuro, ancor oggi uno dei filosofi meno compresi e soprattutto meno amati dagli 
studiosi. 

Il primo studio (« Il semisoggettivismo di Democrito e il realismo di Epicuro », 
pp. 9-35) affronta un problema sfuggito anche ai più importanti epicureisti, come il 
Renault e il Joyau: quello del rapporto tra la teoria della sensazione democritea e 
quella epicurea. L’A. mette in rilievo con molta esattezza la diversa interpretazione 
che i due filosofi danno dei presupposti atomistici in generale e della teoria degli 
<eidola » in particolare. La base comune dei due filosofi è l’oggettività dell'elemento 
quantitativo della sensazione (forza, grandezza, ecc.): dove avviene il distacco è sul 
piano delle « qualità sensibili » (quelle che il Rinascimento chiamerà « qualità secon- 
darie »: nome che l’A., seguendo le orme di altri, estende arbitrariamente alla con- 
cezione di Democrito). Che ci sia l'oggetto, e che esso abbia una data forma e un 
dato volume, questo per gli atomisti è innegabile. Ma questo oggetto sarà anche 
bianco, sonoro, dolce, profumato, levigato? Oppure queste qualità non sono che il 
nostro modo peculiare e soggettivo di ricevere l’«eidolon»? È questa la posizione 
(che l’A. molto propriamente definisce « semisoggettivistica ») di Democrito: e su di 
essa si appuntano le critiche di ogni realismo, più o meno conseguente. Critiche di 
Aristotele, di Teofrasto, e finalmente di Epicuro, sostenitore della provenienza og- 
gettiva del colore e delle altre qualità sensibili, che egli attribuisce non all’essenza 
quantitativa degli atomi, come la grandezza e la forma, ma alla loro distribuzione, la 
quale spiega anche con il suo variare la mutevolezza e relatività della qualità sensi- 
bile. Critiche, infine, dello stesso Capone Braga, lietissimo di poter sostenere con armi 
moderne il realismo di Epicuro, come già in altra sede quello (presunto) di Platone. 

Altro studio degno di nota, tralasciando il secondo {« Aristotele, Epicuro e 
Diogene di Enoanda », pp. 36-46) che riprende la questione filologica (oggetto del 
noto libro del’ Bignone) del rapporto tra le teorie del giovane Aristotele e quelle di 
Epicuro, è quello che prende in esame gli « Aspetti pessimistici della dottrina di 
Epicuro » (pp. 47-87). Il problema è uno dei più interessanti, perchè si tratta di stabi- 
lire se il pessimismo di Lucrezio rappresenti una sua personale interpretazione del- 
l’epicureismo dovuta a stati d’animo peculiari al poeta latino, o se al contrario esso 
affondi le sue basi in qualche elemento rion sufficientemente messo in chiaro della 
concezione del maestro. A mio modo di vedere, l’A. ha svolto il tema su una base 
troppo unilaterale: il problema è per lui esclusivamente metafisico (pessimismo im- 
plicito nella cieca fatalità in cui si risolve ini ultima analisi la «casualità > degli 


atomisti) ed etico (negazione del piacere cinetico, e quindi attivo, in nome del piacere 


negativo o «catastematico » proprio dell’« atarassia »): al contrario, uno degli ele- 
menti basilari del problema dell’ottimismo in Epicuro è la sua concezione del progres- 
so, dalla quale nella contemplazione dell’uomo primitivo e della sua miseria materiale 
e intellettuale, scaturisce un motivo pessimistico che è uno dei fattori fondamentali 
della « malinconia » lucreziana, e che lA. invece non ha nemmeno lontanamente 
accennato. 

AI brevissimo articolo che segue (« Epicuro e la poesia», pp. 88-91), che tenta 
di rintracciare in una fantomatica estetica epicurea i presupposti della poesia di 
Lucrezio, tiene dietro l’ultimo, troppo breve per l'argomento che si propone (« La 
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religione di Epicuro >, 92-106), e quindi anch'esso non sufficientemente svolto. La sua 
critica del deismo epicureo, attraverso la dimostrazione dell’ irreligiosità profonda 
di esso, è troppo facile e troppo ovvia per poterla riesaminare criticamente: super- 
ficiale ed affrettata, essa lascia fuori motivi che Epicuro desume dalla mentalità 
greca, e che meriterebbero invece un approfondito esame comparativo. 

Nel complesso l’opera si rivela una delle più interessanti scritte sull'argomento, 
anche se a volte in esso come in altre dello stesso A., affiora il motivo personale, 
offuscando l’assoluta obbiettività e il distacco critico che sono propri del filologo. 


ANTONIO CAPIZZI 


Marc BLocH, Apologia della storia, trad. di C. Pischedda, Torino, Einaudi, 1950, 
pp. 178. 


I motivi per cui è nato questo libro ci son rivelati dal B. stesso nell’ introdu- 
zione. Senza dubbio, egli nota, la nostra cultura è essenzialmente storica (fondata 
sulle memorie), ma «fra le psicologie dei vari popoli sarebbe opportuno segnare 
più di una differenza.... eternamente inclini a ricostruire il mondo secondo schemi 
razionali, i Francesi nella loro maggioranza vivono assai meno intensamente, ad 
esempio, dei Tedeschi i propri ricordi collettivi. Similmente è indubbio che le ci- 
viltà possono mutare. Non è inconcepibile in via di principio, che un giorno la 
nostra si stanchi della storia» (pag. 24). L’autore, che si prospetta questa even- 
tualità e la teme, vuol mostrare, appunto, la grandissima utilità della storia a com- 
prendere il presente e il danno che seguirebbe se gli uomini se ne dovessero stan- 
care; non solo poi essa è utile, ma è anche dilettevole: non è forse sorta come 
svago? «Prima del desiderio di conoscere il piacere ingenuo... filiazioni del genere 
abbondano nell’evoluzione del nostro comportamento intellettuale» (pag. 25). 

Questa impostazione mette già in luce i limiti di questo libro, che, per le 
tragiche vicende subite dall’autore al tempo dell'occupazione tedesca in Francia, è 
rimasto un po’ slegato e incompiuto: gli mancano delle pagine sulla «spiegazione 
in storia» e l’intero ultimo capitolo sul problema della «previsione» è appena 
sbozzato. 

Benchè in più pagine del libro dica di non voler assumere una posizione posi- 
tivistica di rigida osservanza, il B. risente fortemente della cultura positivistica e 
basa la sua concezione della storia su quella del Fustel de Coulanges e, più ancora, 
su quella del Michelet, per cui noi ci «occuperemo ad un tempo dello studio del- 
l’uomo individuale e sarà filosofia, e dello studio dell’uomo sociale e sarà storia»; 
quindi l’uomo (in società) è l’oggetto della storia: «il buono storico somiglia 
all’orco della fiaba. Ovunque fiuti carne umana, là è la sua selvaggina» (pag. 39) 


e più propriamente l’uomo nel tempo perchè l’aria che il pensiero storico «natu- . 


ralmente respira è la categoria tempo », in quanto, appunto, lo storico deve rianno- 
dare le fila del suo materiale, riempire gli spazi vuoti con l’assidua ricerca dei fatti, 
deve, insomma, riformare compatto tutto il mosaico della storia. 

Questo concetto — un po’ semplicistico — della storia fa si che il B. ade 
più direttamente la sua indagine su quelli che sono i problemi che più direttamente 
e immediatamente interessano lo storico, quali, ad esempio, quelli della certezza delle 
fonti, della critica dei documenti e delle testimonianze, dell’osservazione e dell'analisi 
storica «alla caccia della menzogna e- dell'errore» criticando con successo il co- 
siddetto pirronismo storico, col mostrare che in fondo noi possiamo cogliere e stu- 
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«diare direttamente il passato nei suoi ruderi e nei suoi resti. Quello che si richiede 
è che lo storico si lasci guidare dal suo buon senso e dal suo «fiuto» per risolvere 
i suoi problemi, anche i più insidiosi come quelli della nomenclatura e del linguaggio. 
Precisa ed esatta è anche la critica che il B. muove all’astratto e rigido periodizza- 
mento della storia. 

Ma, al disopra di questi problemi particolari, il valore del libro sta nel suo 
tentativo di fondare una metodologia storiografica, valore notevole in quanto la 
Francia non ha avuto quasi mai trattazioni sistematiche in questo campo. Solo il 
Taine voleva premettere alla sua storia una sua filosofia, ma non andò oltre 1 in- 
tenzione. La Francia è rimasta fuori da tutta quella corrente di studi sulla storio- 
grafia che si è andata elaborando in Germania ed in Italia ed è quindi notevole ed 
apprezzabile il tentativo che la cultura francese, per opera del B., ha ora fatto 
per uscire da questa lacuna. Senonchè il tentativo è stato fatto per proprio conto, 
senza introdursi nelle correnti degli altri paesi; e in questo libro, infatti non una 
‘volta sono citati i nomi di Vico o di Hegel. D'altra parte il B. non si professa 
un «filosofo della storia», ma solo un «artigiano » che vuole affinare gli strumenti 
del suo mestiere e renderli più utili. 

Per concludere va notato che il B. tocca a volte — e non poteva evitarlo — 
problemi che sono ben più profondi e complessi che non quelli di un semplice 
<artigiano» ed allora i limiti del libro affiorano con maggiore evidenza e noi 
ritroviamo conservati vecchi concetti dell’ illuminismo e del positivismo: dalla 
storia pragmatica alla distinzione fra giudizi di valore e giudizi di realtà, dalla 
seperazione di res gestae e historia rerum gestarum alla preoccupazione di raggiun- 
gere «l’'oggettività storica». Manca insomma la visione del problema storiografico 
«come problema filosofico. 

GABRIELE GIANNANTONI 


Dario FauccI, Storicismo e metafisica nel pensiero crociano, Firenze, La nuova 
Italia, 1950, pp. XI-165. 


Il sentimento, per la varia e complessa funzionalità, che di esso si é venuta 
determinando nello sviluppo della speculazione crociana, costituisce senza dubbio uno 
dei problemi più elaborati e forse anche uno dei fermenti più dinamici dell’evolversi 
di quella speculazione. Particolarmente interessante in proposito è il libro del F., 
che si studia in interpretare il pensiero del Croce sotto l'angolo visivo del sentimento 
con vasta competenza dell’opera crociana. Il problema centrale di questa inter- 

‘ pretazione, e quindi la sua importanza, rispetto alla problematica del pensiero 
crociano e dello storicismo in genere, sta nell’ intento di porre in risalto e di poten- 
ziare un aspetto strutturale di quel pensiero, per il quale esso presenta un deciso pro- 
gresso rispetto alla posizione panlogistica di Hegel, livellatrice del piano ideale e di 
«quello reale. Intendiamo parlare della determinazione crociana del momento vitale 
dello spirito — nel cui ambito opera il sentimento — di fronte al più alto distinguersi 
della spiritualità nella contemplazione del bello, nella meditazione del vero e nel 
raggiungimento del bene. Cosicché, osserva il F., il pensiero crociano non giunge a 
un immanentismo, « che nel suo zelo contro il platonico distacco di cielo e terra con- 
‘clude nel rigido monismo del reale razionale » (p. 159), ma — sempre sulla via in- 
-dicata dalle « Due scienze mondane > e dalla riscoperta del momento economico — 
‘soddisfa l'esigenza platonico-cristiana insopprimibile di una duplicità di piani nello. 


Rassegna di filosofia e 


la 


A 


ft 


CR 


È 


VO MRI a N VAT RI 


AVIR 


184 RECENSIONI 


spirito, che preclude la via al cieco attivismo e alla negazione dei valori universali 
e insieme dà ragione, in termini di religiosità, di quella « elevazione a Dio », che è 
il passaggio dalla volizione del particolare a quella dell’universale, passaggio, che 
«sfugge a ogni determinazione logica... è scelta © destinazione, libero arbitrio 
o grazia... > (p. 160), vero atto d'amore verso l'Assoluto. Occorre, però, intenderci sulla 
qualifica metafisica, che il F. dà al piano dei valori distinti rispetto a quello della 
vitalità, perchè, se nel Croce è legittimo vedere l’ individuazione di due piani spirituali, 
non è parimenti possibile definire come mondo metafisico il termine superiore di 
quel rapporto, il piano di questi valori universali, di fronte al quale il piano eco- 
nomico si determina come inferiore, particolare, individuale: infatti il concetto di 
metafisica di dualismo platonico, anche se temperato come platonismo «quale 
può dare il pensiero moderno senza ascetismo e misticismo, pieno di comprensione... 
verso questo mondo della vitalità » (p. 161) e perciò non accettato interamente 
nel suo significato tradizionale implicante la trascendenza dei valori universali, 
mantiene tuttavia sempre il senso di un distacco di questi dal piano della realtà. 
mondana. Distacco, non rilevabile nella concezione dialettica crociana dell’universale, 
nella quale l’universale non costituisce un autonomo e astratto mondo delle idee, 
in quanto lo spirito si determina, in ciascuna sua forma distinta, come sintesi a 
priori, ossia come storica individuazione dell’universale, che è rapporto dialettico 
di unità-distinzione e non distacco tra i due piani spirituali. Occorre precisare inoltre 
che il F. tende a dare al problema dei due piani spirituali una centralità più decisa 
ed esclusiva che nel Croce stesso non appaia, nel senso che gli altri elementi della 
ricca problematica crociana egli vede in funzione e sotto l’angolo visivo di quel 
problema-guida e in conseguenza, forse, di tale univoco orientamento tralascia o 
sorvola su taluni elementi e aspetti del pensiero crociano pur essenzialmente connessi 
con quel problema centrale. Per es., ci sembra che, in sede di esegesi crociana, il 
rapporto del piano della vitalità, della individualità col piano dei valori universali 
non debba essere esaminato soltanto nel senso della ascesa dall’ inferiore al supe- 
riore, del contingente all’eterno, ma anche nel senso della discesa dall’universale 
all’ individuale, rapporto, che, talvolta, per un residuo nel Croce, di impostazione 
teologica hegeliana, si presenta persino come soverchiamento, assorbimento del- 
1 individuo nell’ Assoluto. 

Congiuntamente a questa rivalutazione del concreto distinguersi, nel Croce, 
dello spirito in due piani, il F. pone in risalto un altro aspetto — conseguente 
da quella distinzione — della concreta concezione crociana della spiritualità : 
nel Croce, a differenza che nello Hegel, non v'è una identificazione della realtà 
vitale con il pensiero, che è vita spirituale, « ma non esaurisce la vita », e quindi « per 
concepire organicamente il sistema del reale crociano bisogna uscire dal monismo 
logico, rinunciare alla deduzione trascendentale dall’io puro di tutto il mondo e 
con ciò, in certo modo, uscire dall’ idealismo moderno » (p. 101) 

Il F. elabora una deduzione delle forme distinte o meglio dei circoli-sintesi 
distinti, che si presentano « come un farsi-distinto della vita spirituale, che è inizial- 
mente vitalità...» (p. 158). E il superamento di questa nei valori distinti è veduto 
dal F. innestarsi a una gloriosa tradizione di pensiero: l’ idealismo platonico, l’esi- 
genza dualistica cristiana, il mondo kantiano della libertà nella Ragion pratica. 
C'è nel F., rispetto al Croce, uno spostamento prospettico — o per lo meno un accen- 
tuarsi del problema — nella considerazione dello spirito umano non come centro 
visivo della contemplazione della realtà, ma come un elemento della più vasta 
spiritualità cosmica. Da questo spostamento, per un lato, deriva forse lo scarso 
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rilievo dato dal F. all’io individuale come centro dinamico di sintesi, per l’altro, 
conseguono effetti anche sulla consistenza della distinzione categoriale. Infatti il 
< prestito » della polarità spirituale — propria, per il F. solo del momento vitale 
e da questo prestata, «fornita» (p. 17) a ogni forma distinta — se riferito al 
valore distinto stesso, ci sembra pregiudicarne l’autonoma consistenza, giacchè la 
concomitanza della economicità-sentimento fornisce solo il piacere per l’attività 
riuscita (valore positivo) o il dispiacere per l’attività non riuscita (valore negativo), 
ma non può produrre il valore positivo (bello, vero, bene) o quello negativo in se 
stessi, poichè altrimenti dovrebbe dimostrarsi la possibilità di far derivare la di- 
stinzione dal momento precategoriale, che è indistinzione uniforme. Per il momento 
negativo di ogni valore distinto occorre, poi, notare che, mentre il dispiacere non 
è l'opposto di quel valore distinto, ma solo del piacere, che accompagna quel valore 
distinto affermato, il momento negativo di questo, invece, (cfr. la teoria nell’errore 
nella Logica) è dovuto alla interferenza della economicità non come concomitante, 
ma come distinto: il falso, per es., è dovuto all’ intervento dell’utile, che distorce 
la verità. Su piani ben diversi, dunque stanno la polarità del sentimento conco- 
mitante e quella della forma distinta. Il Croce stesso, del resto, insiste ripetuta- 
mente su quella diversità nell’ Estetica (cfr. pp. 85 e 89, VI ed.). 

Altro punto da osservare è la «riduzione dell’eticità a conoscenza » (cap. VI), 
che ci pare elimini, nel momento pratico, il pregio primario del pensiero crociano, di 
concepire lo spirito come sistema di attività qualitativamente distinte. La discrimi- 
nazione — dal F. ricavata dalla distinzione crociana tra filologia e storia — della 
volontà etica da quella economica, sulla base dell’ intima diversità della luce di 
conoscenza (storico-filosofica e tecnica), che indirizza l’azione a finalità universali 
o particolari, se, da un lato, mette giustamente in evidenza che il carattere e la 
finalità dell’azione sono già preannunciate nella costituzione dell’atto teoretico che 
la precede, dall’altro presenta la difficoltà che, se l'elemento teoretico è veduto come co- 
stitutivo di ambedue i piani, etico ed economico, ugualmente non può dirsi dell’elemento 
azione-volizione, attribuito dal F. solo al piano economico. È lecito dedurre, infatti, che 
la moralità, fusa, annullata, quasi nel pensiero, non è considerata azione-volizione, la 
quale, invece, è intesa come attinente solo al piano economico, in cui la moralità 
si attua (p. 140). È vero che l’ ideale morale deve incarnarsi in volizioni determinate, 
servirsi di accorgimenti economici (*) per attuarsi, ma ciò non toglie che esso 
sia prassi; non più fredda teoresi, ma calore di azione, volontà che scaturisce proprio 
dall’ intimo della teoresi. In questa unità dinamica di pensiero e azione vediamo attuato 


il concetto crociano di unità-distinzione delle forme spirituali, nel quale rapporto l’unità, 


appunto perchè dialetticamente articolata nella distinzione, non equivale affatto a una 
identificazione qualitativa dei distinti teoretico e pratico; identificazione, che ren- 
derebbe inoltre impossibile la responsabilità morale, giacchè questa sorge in quanto 
la decisione volitiva sia connessa col precedente teoretico, ma « liberamente » connessa, 
e tale libertà è possibile solo se pensiero e decisione volitiva etica non coincidono. 

Ma, nonostante queste obiezioni, lo sforzo del F. costituisce, insistiamo, un 
serio e utile contributo allo sviluppo e alla chiarificazione della problematica crociana. 


FRANCESCO SAVERIO RABOTTI 


(*) Cfr. il saggio crociano La politica della virtù, in Etica e politica, Bari, 
Laterza, 1945, pag. 98. 
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JoHNn Locke, Saggio sulla intelligenza umana, trad. di C. Pellizzi, pref. di A. Carlini, 
In Appendice: Il primo abbozzo del « Saggio » a cura di V. Sainati, voll. 2, 
Bari, Laterza, 1951, pp. XXIV, 1134. 


Era vivamente attesa in Italia una buona trad. dell’opera massima del L. nella 
sua interezza: e questa del Pellizzi è non buona, ma ottima. La sua non piccola fatica 
sarà tanto più apprezzata da chi abbia presente l’asprezza e la disuguaglianza del 
testo lockiano, alla cui trad. il P. aggiunge spesso in nota, a chiarimento dei passi 
più tormentati, i corrispondenti passi della ed. francese del Coste che fu pub- 
blicata, come si sa, con l'approvazione dell’Autore. La nostra trad. è, secondo le di- 
chiarazioni del P., aderente all’originale fino alla ineleganza, « quasi alla sgrammati- 
catura»: ciò che ci sembra vero entro certi limiti e per casi particolari, che sempre 
il P. traduce il testo inglese con ammirevole disinvoltura, senza mai tradirne tut- 
tavia la struttura fondamentale. Avremmo forse solamente desiderato l’ indicazione 
in parentesi del vocabolo inglese nei casi di maggiore difficoltà di resa, soprattutto 
quando un solo vocabolo italiano traduce due diversi vocaboli inglesi, come nel caso 
di « determinato » che corrisponde sia a «determined» che a «determinate». Tra 
queste due forme non vi sarà sostanziale differenza, come afferma il P., ma 
pure una qualche differenza c’è, riferendosi, e ci sembra alquanto esplicitamente, 
l’una all'idea complessa (determinate idea) e l’altra all’ idea semplice (determined 
idea) — e si sa quale peso abbia tale distinzione. Comunque per sopprimerla è stato 
necessario alterare alquanto un periodo dell’Epistola al Lettore (p. 22): e di questo 
almeno bisognava informare quel lettore a cui l’epistola è appunto indirizzata. Te- 
niamo a precisare d'altronde, per timore di averne sproporzionatamente alterato il 
peso, che la nostra osservazione ha carattere affatto marginale. 

In appendice è data la trad., a cura di Vittorio Sainati, dell’abbozzo del « Sag- 
gio » rinvenuto e pubblicato nel 1936 dall’Aaron e dal Gibb: tale importante documento 
lockiano, ritenuto concordemente anteriore all’altro abbozzo compiuto, come il primo, 
nel 1671 e pubblicato dal Rand nel 1931 (trad. it. del Carlini, presso la Casa Later- 
za) costituisce pertanto, in forma di appunti personali, il primissimo, immediato e 
provvisorio risultato delle meditazioni filosofiche del L., il cui spunto gli nacque, 
come è noto, da una conversazione che egli ebbe con alcuni amici, nello stesso anno 
1671, ad Exeter House. In questo primo abbozzo sono complessivamente presenti 
in nuce tutti i motivi lockiani. Di particolare interesse il fatto che in esso abbia 
assai scarso rilievo la confutazione dell’ innatismo: ciò che dimostrerebbe (come av- 
verte il C. nella pref.) che non da quella confutazione prese le mosse il L. 

Segue infine una nota ‘assai pregevole del Sainati intorno al documento pubbli- 


| cato, nel cui primo paragrafo (già parzialmente pubblicato nel secolo scorso dal 


King nella sua Life of: L.) egli crede di poter riconoscere il famoso paper buttato 
giù dal L. subito dopo la riunione di Exeter House. Il S. sostiene questa tesi con 


argomenti che il Carlini ritiene, in via di congettura, ben fondati. 


EMILIO GARRONI 


1 


Pietro Piovani, Momenti della filosofia giuridico-politica italiana, Milano, Giuffrè, 
1951, pp. 143. 


Il volume comprende tre studi dedicati a distinti momenti della filosofia giuri- 
dico-politica italiana. 


a 
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Nel primo (che porta il titolo: « Antonio Rosmini ed il socialismo risorgi- 
mentale ») in polemica col Bulferetti, che, sulla base di alcuni scritti giovanili 
rosminiani, voleva inserire il Roveretano tra i rappresentanti del « socialismo risor- 
gimentale », è sostenuto non solo che il pensiero del Rosmini di qualsiasi età è 
intimamente legato e quindi inscindibile da tutto il rosminianesimo, ma che l’accet- 
tazione di siffatta teoria indurrebbe all’errata interpretazione o addirittura alla più 
completa ignoranza di tutta la visione politico-sociale del pensiero rosminiano. 

Il secondo comprende un’ampia visione dell’« Attuale filosofia del diritto in 
Italia» (e non è ben chiaro perchè l'A. abbia omesso di trattare proprio i sistemi 
giuridici di filosofi come Spirito, Calogero, Saitta, la ricostruzione di tutto l’ itinerario 
speculativo di ciascuno dei quali assai avrebbe. giovato a chiarire i molteplici aspetti 
di quell’ idealismo che è visto predominante nella filosofia del diritto italiana del 
primo quarantennio del secolo) della quale sono visti, unitamente con i loro rap- 
presentanti, i tre atteggiamenti predominanti; tra i quali, i primi due (idealismo etico- 
concettuale; idealismo neohegeliano) appaiono influenzati dalla polemica antipo- 
sitivista; mentre il terzo, mirante a studiare in quanto esperienza l’attiva realtà 
giuridica già premessa dai primi, finirebbe, secondo lA., col dimostrare 1’ insufficienza 
della filosofia del diritto come filosofia particolare. 

Il terzo («Il liberalismo di Gaetano Mosca») mira a chiarire l’ interpreta- 
zione del pensiero del Mosca contro quelle teorie che vedrebbero in lui un reazionario 
unicamente perchè, ispiratosi al liberalismo che fu autore del Risorgimento, non 
fu affatto indulgente verso quelle deviazioni che portavano alla sua progressiva 
democratizzazione. : 

VELIA AMBROSIO 


GioaccHINo GarcaLLO, La scoperta dell'utile nel ’700, Roma, Ed. di Storia e Lette- 
ratura 105 hEpp873! 


Bisogna essere grati a G. Gargallo che in un libretto svelto ed agile, ma non 
esiguo di contenuto, ha concentrato un problema: la scoperta dell’utile nel ’700. 
Poiché non siamo i primi a riferire di questo libro che è stato accolto con interesse, 
crediamo già sufficientemente illustrato il senso di questa scoperta nel suo valore di 
anticipazione di forme ed atteggiamenti della filosofia moderna, come pure concor- 
diamo nel riconoscere al Gargallo il merito di aver condotto con intelligenza il suo 
studio, scegliendo ed elaborando sagacemente un materiale fin qui trascurato. 

Vogliamo fermare piuttosto la nostra attenzione.su aspetti laterali della ricerca 
del Gargallo. 

La storia della scoperta dell'utile ha rivelato l’importanza del contributo dei 
libertini. Il Gargallo ha indicato il significato più profondo, vorremmo dire morale, 
della vicenda. Il riconoscimento dell’utile sfocia in una visione della vita benedicente, 
equilibrata, ottimistica e in una accettazione della storia che si contrappone ai residui 
d’un ascetismo cristiano continuatore del pessimismo stoico. Il naturale nemico di 
questa concezione libertina della vita è l’ascetismo rigoristico dei giansenisti. Il Gar- 
gallo delinea efficacemente la necessaria collusione di libertini e gesuiti contro gli 
odiati giansenisti. Ma in fondo la sua simpatia per i libertini deriva dal fatto che 
in questi egli scopre la preistoria della concezione liberale della vita politica e della 
storia. Nei libertini lo attrae l’atteggiamento di fronda e la coticezione signorile 
della vita, che già si atteggia a liberale. 
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Ora è indiscutibile che una storia del liberalismo debba tenere conto anche di 


questo rivoletto che va verso il gran fiume, e di ciò il Gargallo è pienamente con- 
sapevole, tant'è che egli delinea il contrasto tra l’uggia di quella concezione demo- 
cratica della vita politica che fa capo al calvinismo di Rousseau (di quel Rousseau 
che negava l'antica conquista del Machiavelli) e la concezione dei libertini. 

Ma sottolineando questo divario iniziale tra liberalismo e democrazia — ed è 
opportuno sottolinearlo —, non si può poi vedere nell’ illuminismo la prosecuzione 
dell’opera dei libertini. La fisonomia dell'illuminismo in politica è razionalmente 
democratica. In quali forme si è allora perpetuato, oltre i limiti cronologici che 
il Gargallo si è prefissi, il concetto della positività del momento economico? 


MiIcHELE BISCIONE 


Giovanni Maria BERTIN, La caratterologia, Milano, Bocca, 1951, pp. 217. 


Il problema della caratterologia, benchè oggetto di indagine scientifica e psicolo- 
gica, non è tuttavia problema che rimanga estraneo alla ricerca filosofica. Anzi, una 
filosofia concreta. dell'esperienza non potrà non giovarsi dei risultati o del materiale 
di studio che altre scienze le offrano riguardo a determinati problemi. 

Nel caso specifico, le ricerche condotte dalla caratterologia con l'ausilio della 
biologia, della genetica e della psicologia generale, sul processo formativo del ca- 
rattere in un’esperienza storico-sociale, nonchè sugli aspetti particolari del problema 
(quali i rapporti psico-fisici nella costituzione dell’uomo o la funzione dell'ambiente 
e dell’ereditarietà nella costituzione stessa del carattere e della personalità) potranno 
recare un valido contributo al problema filosofico dell’ individuo. 

È quanto avverte appunto il Bertin, che, allo scopo di avviare in tal senso una 
discussione filosofica, ci offre nel suo recente saggio sull'argomento una rassegna 
delle teorie di Jung, Le Senne, Spranger, Klages, Mounier, sottolineando in un ca- 
pitolo conclusivo l’ importanza che siffatte indagini caratterologiche rivestono per 
l'impostazione del problema etico e per una concreta pratica pedagogica. 


Giorcro CURTI GIALDINO 


Rocco MontANO, Arte, realtà e storia, Napoli, Conte, 1951, pp. 198. 


Le soluzioni dell'estetica di Croce sono, come l'A. avverte nella premessa del 
suo libro, un passaggio obbligato per chiunque voglia discutere di estetica oggi in 
Italia. Ma il Montano è insoddisfatto delle posizioni crociane, che, secondo lui, 
isolano l’opera d’arte dall'ambiente in cui è sorta e la staccano dagli altri aspetti 
della vita spirituale. Il Montano è invece -per una concezione realistica che ponga 
l'accento proprio sul carattere « sociale» dell’arte e la consideri essenzialmente come 
‘uno sforzo di intendere e rappresentare il mondo, il periodo storico in cui sorge e 

da cui è suscitata. La critica d’arte non deve essere di conseguenza una ricerca di 
| valori puramente espressivi e formali, ma una ricostruzione della genesi storica 
dell’opera che prende ad esaminare, e una valutazione della misura in cui essa è 
riuscita a ritrarre l’ambiente in cui è nata. 


GIULIETTA VERGOMBELLO 


Atp ta RA LEA 


ATTRAVERSO LE RIVISTE 


Carro Diano, Forma ed evento, principi 
per una ‘interpretazione del mondo 
greco, «Giornale critico della Filo- 


sofia italiana », 1952, fasc. I, pp. 1-34. 


Con profonda intuizione e con vasta 
‘cultura mitico-letteraria, l’autore allarga 
la sua indagine da un particolare proble- 
ma logico iniziale alla visione gigantesca 
del conflitto intimo alla speculazione gre- 
ca e alla vita stessa del mondo classico, 
‘conflitto che vede di fronte due principi 
l'un contro l’altro armati: questi due 
principi sono la tyche e l’eidos, la forma 
e l'evento, e sono sostanzialmente iden- 
tici con tutte le altre coppie di principi 
contrastanti che troviamo nella conce- 
zione filosofica, mitologica e artistica dei 
Greci. Sono la fredda ragione, analizza- 
trice e ipostatizzatrice dell’evento, e l’at- 
tualità dell'evento stesso, nella quale fini- 
sce in certo modo per risolversi la stessa 
sua forma dinamicamente intesa: questi 
due grandi nemici, che in filosofia tentano 
di fondersi e insieme di soggiogarsi a 
vicenda, ilel mondo mitico si risolvono 
nelle divinità maschili e serene (di cui il 
Diano trascura l’origine celeste) da una 
parte, e nelle divinità femminili e dioni- 
siache (di cui egli non vede la natura 
terrestre e pre-greca) dall’altra, mentre 
‘ sul piano poetico si concretano in Achille 
e Ulisse, interpretati giustamente dal- 
l'Autore come le due anime del popolo 
greco, l’anima apollinea e astratta e la 
anima dionisiaca assetata di irrazionale 
attualità. (A. Capizzi). 


Vincenzo De Ruvo, Origini e aspetti 
della logica antica, «Il saggiatore >, 
1951, fasc. III-IV, pp. 267-287. 


Rivendicazione del carattere primitivo 
‘e matematico della logica aristotelica, 
con sforzo di spogliarla del complesso 
edificio di interpretazioni e di concetti 
che i moderni vi hanno tessuto sopra. 
Nella logica greca è racchiusa l’antinomia 
tra fatto e valore, tra materia e forma: 


ma la prevalenza del «dato » sul « fon- 
damento » le preclude irrimediabilmente 
la scoperta del concetto di spirito. (A. C.). 


ANTONIO MADDALENA, Prometeo ‘incate- 
nato, « Filosofia », 1952, fasc. I, pa- 
gine 103-121. 


Coloro che amano la mitologia sanno 
che in essa si possono rintracciare «in 
nuce» pressochè tutti i concetti filosofici 
esplicitamente elaborati dallo svolgimento 
storico del pensiero. Il mito del Prometeo 
eschileo, che l'A. svolge su di un piano 
forse troppo strettamente filologico, ri- 
veste nella storia della mentalità greca un 
abito tutto particolare in quanto, a pre- 
scindere dalle influenze orientali in esso 
contenute, apre la strada, con la sua con- 
cezione del progresso e della civilizza- 
zione dell’uomo, al problema del valore 
della storia. I motivi contrastanti della’ 
Carità e’ della Legge, dell'umanità e del 
destino inumano, sono messi in evidenza 
dall'A. con molta chiarezza di esposi- 


ZIONCR (MAC) 


LUIGI STEFANINI, Essere e immagine in 
Parmenide, «Giornale critico della 
Filosofia italiana », 1952, fasc. I, pa- 
gine 35-69. 


Il problema dell’ intimo contrasto, la- 
tente in Parmenide, tra l'esigenza del- 
l’unità assoluta e la necessità pratica 
della molteplicità, cioè tra verità e doxa, 
forma l’oggetto di questa trattazione, che 
lo Stefanini svolge con la consueta accu- 
ratezza filosofica e con rigoroso ordine 
logico. L'errore dell’eleate consiste, se- 
condo lo studioso, nella riduzione dei pro- 
blemi logici a problemi ontologici, così 
come di quelli linguistici a problemi lo- 
gici: sotto questo angolo visuale lo 
Stefanini svolge il suo esame del duali- 
smo parmenideo, quale si genera dalla sua 
stessa affermazione dell'unità, che porta 
con sè, dato che « negli antichi filosofi la 
contraddizione non può reggere (ciò che 


i moderni hanno dimenticato)» (p. 69), 
la negazione della non-Unità e quindi il 
dualismo tra Uno e non-Uno. Di qui la 
divisione del logos dall’epos, della «verità» 
dall’« opinione dei mortali». La conclu- 
sione ultima è che Parmenide distrugge 
l’unità affermandola, prepara la via alla 
gorgiana negazione dell’ Essere con la 
sua radicale difesa dell’ Essere, e finisce 
per rendere necessaria l'integrale riso- 
luzione del logos nell’epos, aprendo la 
strada alla retorica. (A. Capizzi). 


Aucusto Guzzo, Euclide, « Filosofia », 
1952, fasc. I, pp. 45-82. 


La critica filosofica delle matematiche 
quale è stata fatta nel pensiero moderno 
da Kant in poi spinge gli studiosi all’esa- 
me attento dei postulati filosofici della 
matematica antica. Questo studio del 
Guzzo sugli «elementi» di Euclide in 
rapporto alla logica stoico-aristotelica de- 
gli assiomi e della deduzione finisce per 
scoprire, implicito in Euclide stesso e 
nella interpretazione che ne dà Proclo, 
il problema dei limiti della ragione 
umana. (A. C.). 


— AUGUSTO Guzzo, Archimede, «Filosofia», 
1952, fasc. II, pp. 149-168. 


Dopo l’analoga monografia su Euclide, 
Augusto Guzzo vuole ora cogliere l’aspet- 
to filosofico di un altro dei grandi ma- 
tematici antichi: e l'impresa gli si pre- 
senta, a nostro giudizio, ancora più dif- 
ficile, data la maggior tendenza alle ap- 
picazioni pratiche, messa in evidenza 
dall'A. stesso, di Archimede. rispetto ad 
Euclide. Il Guzzo colloca Archimede al 
limite che divide la concretezza del dato 
matematicamente misurabile dal « delirio 
dell’ infinito»: ma Archimede, pur es- 
sendo un teorico radicale, non oltrepassa 
mai questo limite, e non sconfina nel cam- 
po pericoloso della metafisica. Anzi, è 
tale la sua tendenza al concreto da fargli 
trattare anche la geometria piana con 
sistemi prettamente fisici: è questo il 
« pandinamismo » di Archimede, che si 
rivela nella concezione della composizione 
del solido e in altre ricerche, e che in 
certo modo precorre modernissime idee 
sulla struttura dello spazio e della so- 
stanza. Ne nasce una « matematica senza 
infinito e senza infinitesimo >», una mate- 
matica concreta, che permette, col sa- 


N 


190 ATTRAVERSO LE RIVISTE 


crificio imposto dal suo autolimitarsi; una 
grande esattezza e certezza di risul- 


tati. (A. Capizzi). 


EucENIO GARIN, Contributi alla storia del 
platonismo medievale, « Annali della 
scuola Normale Superiore di Pisa», 
1951, fasc. I-II, pp. 58-97. 


L’A. si preoccupa di un particolare 
problema, oggi di attualità nel mondo 
degli storici: il problema della continuità 
della tradizione platonica. La tendenza 
a vedere nella Scolastica in generale un 
assoluto trionfo di Aristotele ha ormai 
fatto il suo tempo: ma i punti di con- 
tatto tra platonismo dei Padri e pla- 
tonismo della cosiddetta « rinascita uma- 
nistica >» non sono stati ancora sufficiente- 
mente messi in luce, mancando una storia 
completa del platonismo medievale. 

Lo studio si concentra con particolare 
interesse su di un punto delicato: la 
Scolastica del secolo XII. In tal modo 
viene esaminata e criticata dal punto 
di vista della sua platonicità la posizione 
di alcune scuole e di alcuni filosofi che 
da Platone, e particolarmente dal Timeo 
nella versione calcidiana, mutuarono, più 
o meno esplicitamente, esigenze e pro- 
blemi: così Manegold di Lautenbach, lo 
pseudo-Beda del «de mundi constitu- 
tione» (e attraverso esso altre tendenze 
come il realismo di Guglielmo di Cham- 
peaux e il Platonismo di Chartres), e in 
modo particolare una delle figure meno 
attentamente studiate del Medio Evo, 
Guglielmo di Conches. 

L’A. dimostra di avere compiuto un 
lavoro non indifferente di documentazione 
filologica, anche se, avendo per obbiettivo 
immediato la chiarificazione di certa pro- 
blematica del platonismo, come le que- 
stioni degli. universali e dell'anima del 
mondo, perde in certo modo di vista un 
problema fondamentale per la questione 
che a lui interessa: quello del rapporto 
tra anima e corpo. E in tanto lo perde 
di vista in quanto la sua attenzione si 
appunta sul secolo dei problemi cosmolo- 
gici, mentre i problemi psicologici pren- 
deranno il sopravvento nel secolo succes- 
sivo, il XIII secolo, nel quale, più che in 
altri, la continuità della tradizione pla- 
tonica si svolge su un piano implicito e 
difficilmente individuabile. 

La conclusione è indubbiamente esat- 
ta: non esiste una vera e propria solu- 
zione di continuità tra platonismo an- 
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tico e moderno, così come non esiste 
soluzione di continuità tra cultura antica e 
moderna. I secoli XII e XIII fondono 
gli ultimi residui del platonismo patri- 
stico con le prime esigenze del platonismo 
umanistico in modo tale che diventa una 
distinzione inutile quella tra i primi e 
le seconde. Consapevole o inconsapevole, 
da Giustino in poi il platonismo non ab- 
bandonerà mai più, sotto forma di esigen- 
za mistica o trascendentistica, lo svolgi- 
mento del pensiero cristiano. (A. Capizzi). 


Watcrace K. Fercuson, The interpre- 
tation of the Renaissance: suggestions 
for a synthesis, «Journal of the 
History of Ideas», 1951, n. 4, pa- 
gine 483-495. 


L’A., dopo aver rivendicato allo sto- 
rico il compito di interpretare, connettere 
sinteticamente e causalmente e « periodiz- 
zare» i puri dati storici (rivendicazione 
per noi alquanto ovvia, a dire il vero) 
stabilisce sommariamente i caratteri del- 
l'età del Rinascimento, quale periodo di 
transizione tra il mondo medioevale e il 
mondo moderno, svalutandone quindi gli 
aspetti classicistici e umanistici in senso 
stretto. Egli rintraccia infine le condi- 
zioni (o cause, secondo l'A.) della nuova 
cultura e spiritualità rinascimentale nella 
cangiata organizzazione economica e so- 
ciale, precisando tuttavia che un tale pun- 
to di vista, mentre spiega e fenomeni sto- 
rici culturali, non comporta l’assunzione 
di un criterio deterministico. (E. Garroni). 


Vittorio MatHIEU, La durata, « Filo- 
sofia », 1952, fasc. I, pp. 3-32. 


L'articolo comprende un’attenta ana- 
lisi del concetto di durata, quale scatu- 
risce dall'opera che inizia la speculazione 
originale del Bergson (l’Essai sur les 
données immédiates de la coscience), per 
l’ interpretazione della quale l'A. vuol no- 
tare in particolare come sia necessario 
distinguere l’aspetto esteriore, per cui la 
nozione di durata viene ad essere la su- 
prema espressione dell’ immanenza, . dal 
valore filosofico più profondo che è nel- 


l’opera implicitamente contenuto, e per 


merito del quale, venendo ad essere aper- 
to alla filosofia lo studio dell’essere nei 
| suoi piani diversi di profondità, la durata 
assume una sorta di rilievo metafisico ed 
assurge ad un significato in cui l’ imma- 
nenza è completamente trascesa. (V. Am- 
brosio). 


‘ quelle 
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F. Riverti Barò, Dialettica e storici- 
smo: punto di divergenza tra Croce 
ed Hegel, « Rivista di Filosofia neo- 
scolastica », 1951, fasc. V, pp. 399-420. 


Nell'’esaminare le critiche mosse dal 
Croce allo Hegel l'A. pone l'accento sul- 
la diversità di indole filosofica dei due 
pensatori, orientati l'uno verso la con- 
cretezza dell’esperienza storica dello spi- 
rito umano, l’altro verso la metafisica. 

Alla luce di tale sostanziale divergen- 
za di mentalità la dialettica degli oppo- 
sti crociana e quella hegeliana appaiono 
su due piani diversi e quindi le critiche 
derivanti dall’ interpretazione storicistica 
del divenire hegeliano assumono un va- 
lore del tutto estrinseco. 

L'accusa rivolta dal Croce al divenire 
hegeliano, di essere un progressus ad 
fimitum, porta poi lA. ad impostare 
schematicamente il problema della con- 
traddizione insita nel rapporto tra dive- 
nire e teoria del divenire ed alla conclu- 
sione dell’ impossibilità di non superare 
il divenire per chi non voglia rifuggire 
dalla filosofia e dallo stesso pensie- 
ro. (G. Caporali). 


Vezio CRISAFULLI, Stato e società nel 
pensiero di Gramsci, « Società », 1951, 
n. 4, pp. 583-609. 


L'articolo esamina il concetto dello 
Stato in G. « nella sua distinzione e nella 
sua unità dialettica con la società civile ». 

Questa distinzione tra lo Stato come 
governo e dittatura di classe e lo Stato 
come società, come egemonia morale ed 
intellettuale, oltrechè giuridica ed econo- 
mica, è motivo fondamentale nel pensiero 
di Gramsci. Sviluppando questo tema, 
egli non solo si riconnette consapevol- 
mente alle formulazioni originarie dei 
fondatori del materialismo storico (una 
problematica del genere, come avverte 
l’A., è rintracciabile fin nelle opere gio- 
vanili di Marx), ma si inserisce anche 
in un ordine di ricerche «che proprio 
da Lenin e da Stalin ha ricevuto l’ im- 
pulso più robusto ». 

L'elaborazione sempre più ampia e 
sistematica dell’aspetto per cui lo Stato 
si presenta come egemonia e direzione 
culturale, non solo tende a debellare tutte 
interpretazioni che riducono il 
marxismo a «economismo », ma ha in 
Gramsci un preciso riferimento polemico 
verso Croce. Ed infatti, come egli scrive 
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in una lettera dal carcere, è avvenuto che 
proprio nello stesso periodo in cui il 
Croce andava elaborando la propria con- 
cezione etico-politica della storia, come 
«sedicente clava» contro il marxismo, 
«la filosofia della praxis, nei suoi più 
grandi teorici moderni, veniva elaborata 
nello stesso senso, e il momento dell’ege- 
monia e della direzione culturale era ap- 
punto sistematicamente rivalutato in op- 
posizione alle concezioni meccanicistiche 
e fatalistiche dell’economismo ». L’arti- 
colo del Crisafulli, oltre a centrare un 
argomento di decisiva importanza per 
la comprensione del marxismo, ha il pre- 
gio di dare a questo problema un’ impo- 
stazione nitida e chiara. (L. Colletti). 


Hans KeLsENn, Scienza e politica, « Ri- 
vista di Filosofia», 1951, fasc. IV, 
pp. 353-377. 


L’ importanza dell’articolo è data dal 
fatto che in queste pagine l'A. riassume 
le linee fondamentali del suo sistema 
filosofico-giuridico ed indica i principi 
teoretici ispiratori della sua ricerca scien- 
tifica. 

Asserita la necessità di una distin- 
zione della politica dalla scienza in ge- 
nere — in quanto la prima ha per scopo 
la realizzazione di valori già presupposti, 
mentre la seconda ha per obbiettivo la 
semplice spiegazione e descrizione del suo 
oggetto — viene vigorosamente riaffer- 
mata la distinzione fra funzione giuridi- 
ca e funzione politica, prima condizione 
per evitare di confondere la scienza del 
diritto e la politica, ed assicurare in 
tal modo il carattere scientifico della 
prima. (V. Ambrosio). 


J. HARTLAND-SWANN, On the state of 
modern philosophy, «Philosophy », 
1952, n. 100, pp. 76-79. 


L’A., in questa breve nota, delinea i 
motivi essenziali della filosofia anglosas- 
‘sone nel suo recente svolgimento, il suo 
scindersi nelle due correnti, l’una meta- 
fisico-tradizionale, l’altra logico-positivi- 
stica, e il dissolversi infine di questa, una 
volta fatta palese la sua dommaticità 
(e lA. cita in proposito il libro del 
Barnes, The Philosophical Predicament, 
in cui è posta obbiettivamente a fuoco 
la situazione), in una più vaga formula- 
zione logico- -empiristica ; così che, se- 
condo l’A. si presenta oggi imperiosa 


l'esigenza di una revisione sinottica dei 
problemi filosofici, il problema gnoseolo- 
gico e assiologico in particolare. (E. G.). 


V. Vinay, Il carattere escatologico del 
modernismo di Ernesto Buonaiuti, in 
« Protestantesimo », VII (1952), pp. 
3-18. 


Interessante esame di uno dei motivi 
essenziali del pensiero e dell’opera di 
Ernesto Buonaiuti: «il pensiero moder- 
nista del B. è escatologico nell’ermeneu- 
tica biblica...; nella sua concezione del 
fatto religioso...; nella bipolarità: filo- 
sofia-religione della spiritualità mediter- 
ranea » e infine nel sentimento ecclesiolo- 
gico che ha fatto del B., anche dopo la 
massima condanna, un figlio della Chiesa 
Cattolica. (T. G.). 


JeAN EcoLe, Essence et existence chez 
Sartre, « Les Etudes philosophiques », 
1951, n. 2-3, pp. 161-174. 


L’A. esamina, con ricchezza di cita- 
zioni, la dottrina sartriana dei rapporti 
tra essenza ed esistenza e sottolinea giu- 
stamente che il primato dell’esistenza 
coincide con l'assunzione della libertà as- 
soluta dell’uomo, analoga a quella del 
Dio cartesiano. L’A. accetta la dottrina 
di Sartre solo se riferita all’« essenza in- 
dividuale concreta», ma la critica in 
quanto pretende di estendersi anche alla 
«natura umana in generale », cioè all’ in- 


sieme dei caratteri fisiologici e psicolo- - 


gici, che — egli osserva — non dipendono 
dalla libertà umana, ma in certa misura, 
la condizionano. 

Un approfondimento del concetto sar- 
triano. di «situazione» avrebbe rimosso 
alcune obiezioni e portato la discussione 
su un piano meno elementare. (F. Va- 
lentimi). 


PaoLo Rossi, Nichilismo e attivismo nel- 
l’opera di Albert Camus, « Il pensiero 
critico », 1951, n. 4, pp. 343-353. 


Il Rossi esamina l’evoluzione del pen- 
siero di Camus dal pessimismo di L’étran- 
ger e-di Le mythe de Sisyphe, all’at- 
tivismo, che si annuncia in Le Malenten- 
tendu e che in La peste e in Actuelles ha 
la sua più netta espressione. 

Il Rossi osserva però chè, pur essen- 
doci nel Camus un’attenuazione della sua 
visione pessimistica del reale, se non altro 
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manifestantesi nel considerarla non più 
una certezza, ma un'ipotesi, egli non esce 
tuttavia dall’orizzonte nichilistico, onde il 
suo attivismo è, almeno per ora, soltanto 
un tentativo, che, per essere fondato, ri- 
chiederebbe una revisione radicale dei 
presupposti metafisici entro i quali è an- 
cora contenuto. (F. .J.). 


Luici Parevson, Unità della filosofia, 
« Filosofia >, 1952, fasc. I, pp. 83-96. 


Unità della filosofia o molteplicità di 
filosofie? L’assoluta affermazione di un 
termine implica il completo vanificarsi 
dell’altro : sacrificare l’unità alla moltepli- 
cità, o questa a quella, è in ogni caso, 
dommatismo e mancanza di critica. Men- 
tre è possibile, è la tesi del P., affermare 
la compatibilità, anzi coessenzialità dei 
due termini, ove si colgano nello stesso 
atto del filosofare. Una molteplicità in- 
tesa personalisticamente sfugge all’ecce- 
zionata, ma non e senz'altro storica, la 
chè la mia filosofia sorge per mia libera 
iniziativa: io mi approprio della mia si- 
tuazione, non la subisco. Irripetibile, ma 
non incomunicabile, storicamente condi- 
zionata ma non e senz'altro storica, la 
mia soluzione, se pure relativa di ne- 
cessità al problema, non si chiude nel re- 
lativismo; la libera iniziativa di chi si 
pone a filosofare richiede il dialogo, la 
contraddizione, ed impedisce che le varie 
forme di pensiero possano essere trasfe- 
rite su di un piano comune di descrizione 
o constatazione. Intendendo personali- 
sticamente ancora l’unità della filosofia, 
si abbandona la concezione di essa filoso- 
fia come unica o definitiva. La verità to- 
tale è norma ed esigenza : la ragione uni- 
versale è concretamente individuabile so- 
lo nella persona che l’esercita, tutte le 
filosofie essendo ricerca della verità; sic- 
chè «/a filosofia... stringe tutte le filo- 
sofie in un dialogo comune e ininterrotto : 
l’unità della filosofia è la confilosofia... ». 
Unità e molteplicità si conciliano così, 
secondo il P., implicandosi a vicenda, per 
modo che «... l’unità della filosofia non si 
presenta altrimenti che come confilosofia 
di singole filosofie ». (L. Cubeddu). 


Lupovico GEYMONAT, Conoscere e agire, 
« Rivista di Filosofia », 1952, fasc. I, 
pp. 45-60. — 


Il G. espone le argomentazioni a fa- 
vore di un’unificazione di conoscere e agi- 
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re sostenute dagli scienziati non, sotto- 
linea l’A., in sede di una indagine gene- 
rale sul problema in sé della conoscenza, 
ma per evitare la chiusura di processi 
conoscitivi compromessi dalle difficoltà 
di principio delle scienze. Per gli stru- 
mentalisti, il procedere scientifico si iden- 
tifica col processo pratico: nessuna pro- 
posizione teorica trascende l’operazione 
dimostrativa che ne costituisce la base. 
L'esigenza tutta moderna della fecondità 
del sapere ‘implica il riconoscimento di 
essa fecondità come criterio del valore 
di una conoscenza. Gli ultimi sviluppi 
delle scienze ci orientano, secondo scrive 
il G., verso la conclusione che «... non vi 
è effettiva conoscenza ove non vi è effet- 
tiva ed efficace azione». Rispondendo 
poi all’obbiezione più importante e con- 
sistente mossa al punto di vista da lui 
accennato, il G. attribuisce anche alla 
consapevolezza metodologica un caratte- 
re operativo, «in quanto opera sulle ope- 
razioni conoscitive»; è così possibile, se- 
condo l’A., evitare il pericolo di dover 
«escludere ogni carattere fattivo opera- 
tivo dalla consapevolezza filosofica », che 
implicherebbe, evidentemente, il ricono- 
scimento di una differenza sostanziale tra 
conoscere ed agire. (I. Cubeddu). 


THE Farr or ListowEL, P. C., PH. D., 
The nature of Aesthetic experience, 
« Philosophy », 1952, n. 100, pp. 18-29. 


L’A. si sforza di determinare i ca- 
ratteri distintivi della esperienza estetica 
e di fondare così l’opinione del senso 
comune che la vuole entirely distinct da 
ogni altro tipo di esperienza pratica © 
teoretica. Essi consisterebbero, oggetti- 
vamente, nella unità organica e nel con- 
tenuto espressivo dell’opera d’arte, e, 
soggettivamente, nel piacere disinteressa- 
to del creatore o del contemplante. Solo 
nella fusione di tali due aspetti vivrebbe 
la esperienza esteticà che è appunto un 
tipo di relazione soggettivo-oggettiva 
«which differs toto caelo from our 
awareness of any other relationship ». 
(E. Garrom). 


VirtorIo SAINATI, II mito dell’Assoluto 
e la problematicità dell’esistenza, 
« Giornale critico della filosofia ita- 
liana», 1951, fasc. III, pp. 309-337, 

‘ fasc. IV, pp. 461-493. 


La ficerca speculativa del Sainati è 
tutta informata ad un'esigenza di carat- 
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tere esistenziale e spiritualistico, attra- 
verso la quale egli vede il problema di noi 
a noi stessi come problema metascienti- 
fico, che si identifica con l’essenza stessa 
della filosofia. 

Nell'articolo che prendiamo in esame 
l’A. considera da un punto di vista sto- 
rico-speculativo il concetto di Assoluto 
attraverso tutta la storia del pensiero, 
e definisce la metafisica, scienza dell’As- 
soluto, come «il mito di una mentalità 
puramente conoscitivo-logica», insufficien- 
te a risolvere la problematicità della no- 
stra esistenza. 

La strada per uscire da tale mentalità 
egli scorge nel principio cristiano della 
spiritualità, che, solo, offre una dimen- 
sione dell’esistenza diversa da quella me- 
ramente mondana e dà, per mezzo dell’at- 
to di fede, la possibilità di risolvere «in 
interiore homine >» le istanze metempiri- 
che derivanti dall’enigma dell’esistenza. 


(G. Caporali). 


Vincenzo LA Via, L’impossibilità teo- 
retica dell’ateismo e la relazione della 


filosofia alla religione, « Teoresi», 
1951, fasc. I-II, pp. 63-69. 


L’A. ripropone l’argomento cartesiano 
della inderivabilità dell’ idea di Dio dalla 
esperienza finita. L'idea di Dio, nella 
sua originarietà, si dimostrerebbe per- 
tanto necessariamente connessa con il 
suo contenuto e costituirebbe il principio 
della consapevolezza « del trascendimento 
immanente della particolarità o finitezza 
o contingenza della realtà d’esperienza 
in virtù del quale possiamo riconoscerla 
e intenderla ». Negare tale idea di Dio 
significherebbe quindi negare il fonda- 
mento stesso per cui appunto la si nega. 


(GIG): 


LUIGI STEFANINI, Linee di un personali- 
smo sociale, « Giornale di Metafisica», 
1951, n. 2, pp. 109-134. 


Non è difficile individuare nello scritto 
dello Stefanini i motivi che accomunano 
tutti i vari personalismi contemporanei 
(Berdiaev, Mounier, etc.) e che l’autore 
esprime nella formula «l’uomo non è il 
tutto, ma è un tutto». I titoli dei vari 
paragrafi ci sembrano sufficienti per deli- 
neare il quadro dei problemi affrontati. 
1. « Deduzione della società dalla perso- 
na». 2. «Il significato metafisico della 
democrazia ». 3. «La vocazione sociale 
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della persona ». 4. «La personalizzazione 
del colettivo ». 5. « Contro l’ ipostasi so- 
ciale». 6. «Il diverso umano ». 7. «Le 
forme spersonalizzanti dell'ordine socia- 
le». 8. «La persona di fronte alla spe- 
cializzazione professionale ». 9. « Desti- 
nazione personale e disciplina sociale del- 
l’economico ». 10. «La disciplina perso- 
nale della proprietà ». 11. «Investitura 
personale dello stato ». 12. « Trascenden- 
za della società spirituale sulla società 
politica ». 13. «Il rovesciamento della 
prassi$ (EDI): 


TH. RuvssEeN, Transcendance et imma- 
nence, Essai d’ interpretation psycho- 
logique, « Revue philosophique », 1951, 
fasc. IV, pp. 497-529. 


L'autore esamina il problema della 
trascendenza nell’ambito dell’esperienza 
sensibile, della coscienza, della vita so- 
ciale, fino al fenomeno religioso, in 
cui tale esigenza è naturalmente più 
universalmente sentita. Ma lA. non 
si accorge di restare nel campo della 
semplice constatazione, e gli sfugge l’im- 
portanza della necessità di arricchire di 
maggiore esigenza speculativa la sua in- 
dagine erudita. (G. V.). 


G. E. BARIÉ, Du «cogito» cartésien au 
moi trascendental, « Revue philoso- 
phique de la France et de l’Etranger», 
1951, fasc. IV-VI, pp. 211-227. 


Il B., attraverso un’ interpretazione 
del « cogito » visto alla luce del suo tra- 
scendentalismo (ego. cogito et cogito me, 
ergo sum res cogitans et cogitata, ergo 
sum), mostra non solo come si possa 
eliminare il circolo vizioso in cui incorre 
la formula cartesiana, ma vuole sopra- 
tutto dimostrare che si può, in virtù di 
un simile approfondimento del « cogito », 
sanare quel dissidio tra io empirico e io 
trascendentale cui diede l’avvio Kant e 
che Hegel ed i suoi epigoni consacra- 
rono con il fallimento della dialettica. 


(I. C DE 


Rocer VERNEAUX, La motion de pro- 
blème, « Revue philosophique de Lou- 
vain», febbraio 1951, pp. 57-67. 


Il V. scompone il concetto di pro- 
blema nei tre elementi essenziali, già in- 
dividuati da Cartesio nelle Regulae ad 
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cazione dell’ incognita, i dati. Insiste sul- 
la necessità dei dati, dei presupposti, 
perchè si abbia un vero problema, mo- 
strando così l’ intrinseca contradditorie- 
tà di un «problema assoluto »; e per un 
trapasso agevole a comprendersi, è con- 
dotto a modificare la definizione carte- 
siana, affermando che un problema « per- 
fetto» deve essere reale (non pseudo- 
problema, e cioè tale da risolversi nel suo 
stesso porsi), logicamente necessario, ed 
infine adeguato, tale cioè da essere preso 
nella sua massima estensione. Sicchè il 
V. può concludere «.... que la probléma- 
tique fait partie intégrante de la science, 
et qu'elle en est non seulement l’origine 
ou le premier moment, mais pour ainsi 
dire le centre ou le pivot». « Si donc on 
soutenait que l’esprit humain procède en 
tout domaine d’une intuition globale, mais 
obscure et confuse, vers une conception 
claire et distincte, au moyen d’une pro- 
blématique sans cesse renouvelée par le 
progrès méme de la connaissance, l'on ne 
serait peut-etre pas très loin de la vérite». 


(I. Cubeddu). 


MicHeLANGELO GHIO, L’ idea di progres- 
so: mito e problema, «Filosofia », 
1951, fasc. IV, pp. 571-602. 


Il concetto di progresso, quale si è 
venuto elaborando nella speculazione filo- 
sofica, nasconde, secondo l’A., nel suo 
intimo una latente contraddizione. Questo 
concetto, infatti, « nella sua formulazione 
più matura ‘ed elaborata» è considerato 
come una «legge oggettiva della natura», 
ma a questa considerazione sono fram- 
mischiati giudizi di valote, quali il fine 
e l’idea di miglioramento, per cui nel- 
Y idea di progresso son presenti, confuse, 
le opposte esigenze di uno sviluppo (spi- 
rituale) e di un’evoluzione (naturale). 
La ragione di ciò si può trovare riper- 
correndo la storia del concetto di pro- 
gresso, nella quale è possibile fissare tre 
momenti: la grecità, che scopre gli ele- 
menti che entrano nel concetto di pro- 
gresso (molteplicità, divenire ecc.); il 
cristianesimo, che in questo concetto in- 
troduce l’elemento finalistico; 1 illumi- 


nismo, che lo considera come «legge 


oggettiva ». L'A. passa quindi in ras- 
segna i principali pensatori (Epicuro, 
Agostino, Bacone, Galilei, Cartesio, Leib- 
nitz fino a Voltaire e Turgot) che con 
le loro riflessioni hanno preparato la 
formulazione più «completa» dell’ idea 


di progresso: quella del Condorcet, «il 
primo vero teorico del progresso ». (G. 
Giannantoni). 


Water ScHUBART, Der! Zusammenbruch 
der westlichen Kultur, sotto la ru- 
brica Zur geistigen Situation der Zeit, 
di « Universitas», 1951, agosto, pp. 
893-902. 


L'uomo prometeico ha fatto fallimen- 
to. Le scienze esatte vedono oscurarsi il 
campo delle proprie ricerche e i problemi 
e le difficoltà che esse incontrano si mol- 
tiplicano ad ogni piè sospinto. La medi- 
cina non ci ha sottratto alla morte e 
mentre le ricchezze del pianeta si esau- 
riscono, l'umanità diviene sempre più 
numerosa. La tecnica e la meccanizza- 
zione dominano e’ soverchiano l’uomo. 
« Noi abbiamo terrore del nostro stesso 
sapere >». È così che Schubart ci ridà la 
vecchia e in fondo retorica visione della 
così detta crisi della civiltà occidentale. 
Vie d'uscita? Nessuna e dovunque ci vol- 


giamo è la rovina. D'accordo sui sintomi, 


ma manca la diagnosi: è per questo che il 
quadro apocalittico, lungi dal persuadere 
e commuovere, fa pensare che anche il 
panico da cui è preso lo Schubart, sia fe- 
nomeno e segno di decadenza e di crisi. 
(L. Colletti). 


Aucusto Guzzo, Pitagorismo, <« Filo- 
sofia», 1951, fasc. IV, pp. 463-476. 


TI Guzzo esamina l’importanza di 
quella crisi, determinata nel. pitagorismo 
dalla scoperta del numero irrazionale, 
per cui l’ intelligibile matematico, che 
era esso stesso la realtà fisica, passa ad 
esserne la legge di formazione e il prin- 
cipio di spiegazione. L’ intelligibile, sciol- 
tosi dal suo primitivo, ingenuo vincolo 
di identità col sensibile, si lancerà in 
svolgimenti sempre più autonomi; tale 
separazione fra matematica e fisica e 
l’affermarsi della matematica come scien- 
za ipotetico-deduttiva, non più legata a 
principi che siano i soli pensabili e am- 
missibili, appare al Guzzo necessaria 
perchè la matematica possa essere il prin- 
cipio di intelligibilità di una realtà fisica 
non più necessaria, ma infinitamente va- 
ria nel suo contingente atteggiarsi nel- 
l’esperienza, quale è quella della moder- 
na fisica. Il valore perenne del pitago- 
rismo è ‘appunto questo, che la realtà 
risponde sempre ad un ordine matema- 
tico, sia pur contingente. (A. M. G.). 


e cariea dai 
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Studi sul Rinascimento Italiano. 


Alla «Renaissance italienne » dedica 
il suo 16° fascicolo la Revue Internatio- 
nale de Philosophie di Bruxelles, 2° del 
suo V anno di vita (1951). 

Raymond Marcel vi parla di « Saint » 
Socrate patron de l Humanisme (pp. 
135-143). L’autore, che è un appassionato 
studioso dell’Umanesimo italiano e dei 
suoi aspetti religiosi, cerca di spiegare 
il culto che gli umanisti ebbero per So- 
crate, e non solo per lui ma anche per 
Platone e perfino per taluni eroi come 
Ercole, perchè essi cercavano in questi 
personaggi l’ incarnazione di un ideale di 
umana perfezione, che fosse il più pos- 
sibile vicino all’ ideale religioso del cri- 
stianesimo. Il Marcel avrebbe potuto os- 
servare che l’alto concetto che il mar- 
tire Giustino e gli umanisti ebbero di 
Socrate come profeta e precursore di 
Cristo trovò una tarda eco nel secolo 
scorso, nella tragedia Socrates di Luigi 
Eckard, rappresentata a Monaco di Ba- 
viera nel 1858. Curioso è altresì vedere 
che nel Liber phlosophorum moralium 
tradotto dall'arabo (ed. E. Francescini, 
in Atti del R. Istit. Veneto di Scienze 
Lettere ed Arti, t. 91, 1931-1932, pp. 
439-443) Socrate muore da buon cri- 
stiano, o meglio da buon musulmano, 
per aver condannato l’' idolatria e af- 
fermato il culto del vero Dio, e nel mo- 
rire invoca la misericordia divina e rac- 
comanda l’anima al suo creatore. Anche 
nella Disciplina clericalis di Pietro Al- 
fonsi (Migne, P.L., v. 157, col. 702-703) 
Socrate è raffigurato come un «servo di 
Dio » che conduce vita eremitica nei bo- 
schi lontano dal tumulto delle città. In 
generale Socrate, con o senza Santippe a 
fianco, ebbe sempre una « bonne presse », 
sia presso gli umanisti che presso. gli 
aristotelici. Ma presso questi ultimi la 
«santità» di Socrate non era però tale 
da oscurare quella di Aristotele, della cui 
salvezza eterna non avevano dubbi nè 
il Tostado nè il Sepulveda nè Furtunio 


Liceto, che intorno alla « pietà » d’Aristo- 
tele scrisse un intero volume (cfr. «Giorn. 
Crit. d. Filos. Ital. », XXX, 1951, pp. 
110-111). 

Paul Oskar Kristeller dà notizia di 
A New Manuscript Source for Pom- 
ponazzis Theory of the Soul from his 
Paduan Period (pp. 144-155), ossia del 
codice della Bibl. Naz. di Napoli, se- 
gnato VIII.D.81. È un volume cartaceo 
nel quale un alunno del Peretto Man- 
tovano, e precisamente Antonio Surian, 
nipote del patriarca di Venezia dello 
stesso nome, trascrisse nel 1506 il com- 
mento che il maestro fece del De anima 
nel 1500, e di nuovo nel 1504. Il com- 
mento del 1500 che era passato dalle mani 
di Marco d'Otranto (o Marco Hydrun- 
tino e non Hyaruntino), che è poi Marco 
Antonio Zimara, in quelle di Basilio da 
Troia e successivamente in quelle di Gian 
Benedetto Caravaggi da Crema e di An- 
tonio Surian, è un esposizione letterale 
del testo e commento averroistico, che 
somiglia molto al frammento da me 
pubblicato in « Giorn. Crit. della Filos. 
Ital.>», XXIX, 1950, pp. 436-442, per 
l'assenza quasi completa di lunghe quae- 
stiones. I dubia e le difficultates, che pur 
non mancano, hanno una soluzione rapida. 
che non interrompe il filo dell’esposizione. 
Seguono tre quaestiones, tratte dal com- 
mento al terzo libro del De anima del 
1504, che il Surian ebbe da Pietro degli 
Odi da Monselice, poichè, volendo se- 
guire le lezioni del Fracanziano, con- 
corrente del Pomponazzi, non potè ascol- 
tare lezioni di questo. La prima di queste 
tre questioni riguarda l’ immortalità del- 
l’anima, ed è anche la più importante, 
come documento che ci fa conoscere le 
dubbiezze e le esitazioni che dominavano 
ancora l'animo del Pomponazzi nel 1504, 
quando aveva alunno a Padova il giovane 
Gaspare Contarini. Queste esitazioni e 
incertezze ritroveremo ancora nella 
quaestio sull’immortalità in un altro com- 
mento al De anima sicuramente dettato 
trail 51liehlM15 15% (Parisi tBibliNazi 
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mss. lat. 6448, f. 170v sgg.; e 6449, 
f.178 sgg. Estratte da questo commento 
sono le Quaestiones del cod. angelico di 
Roma, n. 1317), la quale è stata pubbli- 
cata da Luigi Ferri nella sua memoria 
Intorno alle dottrine psicologiche di Pie- 
tro Pomponazzi contenute nel manoscrit- 
to della Bibl. Angelica di Roma (in « Atti 
della R. Accad. dei Lincei», Serie II, 
vol. III, 1876, parte III, Mem. d. Classe 
di Sc. Mor. Stor. e Filolog., pp. 333-548). 
Fu nel corso dell’anno scolastico 1515- 
1516 che il Pomponazzi, commentando il 
primo libro del De caelo, e in partico- 
lare i testi 108-120, superò queste esita- 
zioni e si dichiarò apertamente per la 
tesi alessandrista. Pochi mesi dopo scri- 
veva il De immortalitate e lo dava su- 
bito alle stampe. Importante è anche la 
quaestio concernente la dottrina averroi- 
stica dell’unità d’intelletto, di cui il 
Kristeller ci dà, come di quella sull’ im- 
mortalità, qualche breve tratto. L’ impor- 
tanza dell'una come dell’altra questione 
consiste in questo, che il Pomponazzi 
nel 1504 credeva che la tesi d’Averroè 
sull’ unità dell’ intelletto rispondesse al 
pensiero d’Aristotele, e non di meno egli 
la riteneva « maxima fatuitas ». L’ infal- 
libilità filosofica d’Aristotele per il Pom- 
ponazzi era spacciata; ciò che mi ripro- 
metto di dimostrare ampiamente fra non 
molto. Assai minore importanza ha la 
terza quaestio sulle species intelligibiles, 
tema niente affatto nuovo, come sembra 
ritenere il Pomponazzi, ma ampiamente 
discusso sin dalla fine del secolo XIII e 
durante tutto il sec. XIV, con assai mag- 
giore acume e consapevolezza delle dif- 
ficoltà del problema, che non paia averne 
il Pomponazzi, al quale non balenò mai 
un vero dubbio sul valore oggettivo della 
nostra conoscenza. Vero è per altro che 
egli, più che al valore delle specie, guarda 
all’opinione di taluni averroisti, dei quali 
parla anche M. A. Zimara, che le nega- 
vano in quanto implicano una passività 
dell’ intelletto di fronte all’ immagine sen- 
sibile. Curioso è l’accenno a Nicoletto 
Vernia, il quale, fondandosi su un luo- 
go della Fisica aristotelica (VII, t. 
c. 20) riferito all’ intelletto in sè, diceva 
che « nostrum scire est reminisci ». « Sed 
o menchioneschi », esclama il: Pomponazzi 
(£. 84), « quam male estis ascorti »! Non 
v'accorgete che qui Aristotele espone il 
pensiero di Platone? Ad ogni modo per 
poter giudicare dell'importanza di que- 
ste quaestiones nello sviluppo del pen- 
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siero del filosofo mantovano, sarebbe be- 
ne che il Kristeller le pubblicasse per in- 
tero, come mi ha promesso di fare, e, 
possibilmente, non troppo tardi. A que- 
ste tre questioni, tien dietro, nel codice 
napoletano, la reportatio che il Surian 
stesso fece del commento al primo li- 
bro del De anima nel 1504, Infine il co- 
dice contiene una Quaestio magistri petri 
pamponatiù excellentissimi. preceptoris. 
Quaestio de motu gravium et levium, 
quam habui a domino Joanne faventino 
condam pedagogo filiorum Domini Joan- 
mis Campegij, quam fecit magister petrus 
dum legeret 8. ph. anno domini 1500; 
con l'indicazione: « Incepi scribere die 
15 maij 1506. venetijs, in patriarchatu, 
hora 14. In nomine domini ». 

A questo del Kristeller segue un breve 
ma preciso e documentato saggio di Luigi 
Firpo, che tanta luce di documenti e d’os- 
servazioni ha portato alle ricerche sul 
Bruno e sul Campanella, intorno a 
« Francesco Pucci in Inghilterra» (pp. 
158-173). 

Miss Frances A. Yates, già nota per 
alcuni suoi acuti saggi concernenti il 
soggiorno di Giordano Bruno in In- 
ghilterra, e specialmente l'urto fra il 
nolano e i dottori di Oxford, richiama 
l’attenzione degli studiosi (pp. 174-199) 
su alcune notizie e giudizî concernenti 
il Bruno nella corrispondenza che Jacopo 
Corbinelli scambiò da Parigi col pado- 
vano Gian Vincenzo Pinelli fra il 1566 
e il 1587. Le notizie spigolate dalla Yates 
riguardano i rapporti del Bruno con Fa- 
brizio Mordente di Salerno per il nuovo 
tipo di compasso da questo inventato, e si 
riferiscono al 1586, quando il nolano era 
da poco tornato a Parigi dall’ Inghilterra, 
e la pubblicazione di alcuni scritti del 
Bruno. « Hora egli e dreto a destruggere 
tutta la filosophia peripatetica et per quel 
ch’ io n’ intendo mi par che e’ dica molto 
bene le ragion sue. Penso che sara la- 
pidato da questa Università » (lett. del 
6 giugno 1586). Muovendo da alcune os- 
servazioni sull'ambiente politico in cui si 
trovò il filosofo alla corte di Enrico III, 
Miss Yates ritorna su una sua precedente 
idea che lo Spaccio bruniano, oltre al- 
l'aspetto filosofico ne abbia uno anche di 
« political pamphlet » in difesa del re di 
Francia contro le macchinazioni della 
Spagna e della Lega. Molte altre osser- 
vazioni dell'autrice meritano d'essere pre- 
se in seria considerazione, in particolare 
quella che concerne il significato della 
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«nolana filosofia» nei rapporti col pen- 
siero umanistico e quello medievale. 

TI fascicolo si chiude con una biblio- 
grafia a cura di J. Rummens delle princi- 
pali opere concernenti la filosofia del Ri- 
nascimento italiano e uscite tra il 1930 e 
il 1950. (B. Nardi). 


Studi su John Dewey. 


La «Rivista critica di Storia della 
Filosofia» ha dedicato il suo fasc. IV, 
anno VI, ottobre-dicembre 1951, all’ illu- 
strazione del. pensiero di John Dewey. 
Concorrono a formare il fascicolo, che 
comprende ben 200 pagine, articoli di 
Abbagnano, di Banfi, di Preti, di Dal 
Pra, di Geymonat e di altri, di cui ri- 
corderemo incidentalmente i nomi, nel 
corso della presente segnalazione. 

Se si tiene conto che, da alcuni anni a 
questa parte, molte tra le più impor- 
tanti case editrici italiane vanno pubbli- 
cando con regolare continuità opere di 
J.D., si deve riconoscere che l’ iniziativa 
della « Rivista critica» non manca certo 
di tempestività; anche se la maggior 
parte degli articoli, tendendo ad allac- 
ciare in modo diretto ed immediato il 
pensiero di J.D. alle posizioni più o meno 
familiari alla filosofia europea, non rie- 
sce sempre a darne una vera e propria 
analisi critica. 

Senza entrare nel merito dei vari 
scritti, direi che l’atteggiamento che li 
caratterizza un po’ tutti è forse espresso 
da Abbagnano, quando egli dice che, « se 
si guarda alla sostanza del pensiero di 
D., si vede subito che la sua estraneità è 
solo apparente e che esso in realtà espri- 
me, in un suo proprio linguaggio, l’espe- 
rienza filosofica che per noi europei è 
fondamentale ». Ed è proprio questo 
atteggiameno, che spiega, a mio avviso, 
come si sia tenuto poco conto dei le- 
gami che congiungono l’opera filosofica 
del D. al mondo americano (D. è stato 
sempre unanimemente riconosciuto un 
esponente dell’americanismo) e come, nel- 
l’analizzare il suo pensiero, sia andata 
perduta, in molti casi, qualsiasi prospet- 
tiva storica, tanto più necessaria, se si 
pensa che l’opera del D., svoltasi per ol- 
tre un cinquantennio, è ora praticamente 
‘conclusa. 

Deriva forse anche da questo, che al- 
cuni motivi caratteristici del pensiero 
deweyano risultano qualche volta travi- 
sati, come avviene, in particolar modo, 


per il presunto storicismo di D., su cui 
insiste G. Preti (Dewey e la filosofia 
della scienza) e che egli stesso aveva del 
resto escluso, se non sbaglio, in un pre- 
cedente scritto (La ricostruzione filosofi- 
ca della società nel pensiero di J. D., in 
« Studi Filosofici », anno X, n. 1, 1949); o 
per il «naturalismo» di D., che Banfi (Ri- 
pensando a D.) considera pacifico e che 
troppo benevolmente ricollega al natu- 
ralismo materialistico di Feuerbach. 
Comunque, tra i vari articoli della’ ri- 
vista (che proprio in questi giorni viene 
ripubblicata dall’ed. Bocca in volume a 
sè, con il titolo Il Pensiero di J. D.), mi 
sembra che vada particolarmente segna- 
lato quello di Dal Pra (Antimetafisica e 
metafisica di D.) per alcune molto ben 
fondate riserve critiche circa il presun- 
to carattere antimetafisico della filosofia 
deweyana. Molto interessanti, soprattut- 
to dal punto di vista informativo, mi 
sembrano anche l’articolo di Visalberghi 
(La storia della filosofia nel pensiero 
di D.) e le accurate rassegne di Branca- 
tisano (Sulla formazione di D.) e di Ca- 
faro (D. e la critica italiana). (L. Colletti). 


« Archivio di filosofia », Il compito della 
metafisica, Milano, Bocca, 1952, pa- 
gine 129. 


È uscito il fascicolo di « Archivio di 
filosofia» dedicato a Il compito della 
metafisica, contenente scritti di G. Bon- 
tadini (/l compito della metafisica) che si 
volge particolarmente all’ indagine della 
disputa tra metafisici e antimetafisici o 
ametafisici, disputa priva, secondo il B. 
di effettivo fondamento; di C. Mazzan- 
tini (ZI compito della metafisica) che ri- 


ferendosi ad un suo precedente articolo 


apparso sul «Giornale di metafisica », 
ritiene che «il compito della metafisica... 
dev'essere determinato dalla sua essenza, 
come immensità di sapienza oggettiva, li- 
mitatamente vissuta nell’ intimità del sog- 
getto umano»; di F. M. Bongiovanni 
(II compito della metafisica e l’educazio- 
ne dell'uomo) che esamina il problema 
proposto sotto l’angolo visuale del pro- 
blema pedagogico e secondo la sua po- 
sizione cristiano-personalistica; infine di 
Ernesto Grassi il cui scritto L'uomo e 
l’esperienza dell’oggettività riproduce il 
testo di un discorso pronunciato alla se- 
duta inaugurale del congresso per il 
IV centenario della fondazione dell’Uni- 
versità di Lima. (E. G.). 
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Bibliografia filosofica italiana dal 1900 
al 1950 (E-M), Roma, Delfino, 1952, 
pp. 414. 


A cura dell’ Istituto di studi filoso- 
fici, è comparso il secondo volume del- 
la Bibliografia filosofica italiana dal 
1900 al 1950 (lettere E-M). Si com- 
prende facilmente la grande utilità di 
questa rassegna bibliografica, quando si 
pensi che in essa è possibile trovare, 
per la filosofia e per le discipline affini, 
indicazioni esatte e complete di quanto è 
stato pubblicato in Italia in questo mezzo 
secolo. Nel presente volume molte sono le 
voci interessanti (Gioberti, Hegel, Serb- 
nir, Marx), ma soprattutto notevole è 
quella che elenca non solo gli scritti di 
Giovanni Gentile (in questo senso resta 
insuperabile la preziosa Bibliografia de- 
gli scritti di Giovanni Gentile, a cura di 
Vito A. Bellezza, Firenze 1950) ma 
soprattutto, curata dallo stesso Bellezza, 
la lunga lista degli scritti attorno al 
suo pensiero (più di quattrocento schede), 
che costituiscono, da soli, la testimonian- 
za di quanto fervore di interessi abbia 
suscitato in Italia questa grande figura 
di pensatore. Ed è qui, nell’elencare non 
solo gli scritti di un autore ma anche 
quanto sullo stesso autore è stato pub- 
blicato, che si trova la maggiore utilità 
di quest'opera. 

Lacune certo non possono mancare in 
una raccolta del genere, ma ad esse si 
riparerà nella promessa appendice; ed 
anche se ciò non fosse, questa rassegna 
bibliografica non potrà perdere la sua 
grande utilità a causa di alcune, giusti- 
ficate, diremmo necessarie, omissioni. 


(TG). 


Radhakrishnan, comparative Studies ‘in 
Philosophy presented in Honour of 
his Sixtieth Birthday, London, Allen 
& Unwin, 1951, pp. 408. 


È una raccolta di studi comparativi 
tra concezioni indiane antiche e moderne 
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da una parte, e problemi della filosofia 
occidentale dall'altra, studi dovuti in par- 
te ai più famosi indianisti inglesi e ame- 
ricani e in parte a studiosi indiani e di 
tutto l'Oriente, che meriterebbero un 
esame particolare quale probabilmente 
verrà fatto in altra sede su queste stesse 
colonne. La raccolta è dedicata al noto 
filosofo e storico indiano Radhakrishnan, 
autore egli pure di opere tendenti a met- 
tere in luce i punti di contatto tra pen- 
siero indiano e pensiero occidentale, e si 
inserisce in tutto il vasto movimento, 
proprio di questi ultimi anni, che ha per 
scopo la comprensione reciproca tra i due 
grandi rami della cultura indoeuropea: 
la vecchia Europa e l’ancor più vecchia 
India oggi rinnovantesi al lume di una 
nuova concezione storica. (A. Capizzi). 


III Convegno internazionale di studi sul 
Rinascimento. 


Avrà luogo a Firenze, a Palazzo 
Strozzi, dal 18 al 21 settembre 1952 il 
terzo convegno internazionale di studi 
sul Rinascimento, promosso dall’ Istituto 
nazionale di studi sul Rinascimento. Argo- 
mento del convegno sarà «Il Rinasci- 
mento: significato e limiti» e si artico- 
lerà su questi temi fondamentali: 1) Fi- 
lologia e storia letteraria, 2) Storia del 
diritto ed economia, 3) Storia del pen- 
siero filosofico e scientifico, 4) Storia del- 
l’arte, 5) Storia politica e civile. 

Di fronte alla tendenza a dilatare sem- 
pre più i termini cronologici del Rina- 
scimento per la divergenza dei modi di 
intenderlo e di valutarlo nei vari campi 
d’ indagine, l’ Istituto, proseguendo nella: 
propria attività culturale, ha considerato. 
l'opportunità di invitare storici del pen- 
siero filosofico e scientifico, storici delle 
arti e della letteratura, storici del diritto 
e dell'economia, ognuno nel proprio set- 
tore, a definire, col massimo rigore pos- 
sibile, i limiti concettuali entro cui in- 
tendano il Rinascimento. 
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PUBBLICAZIONI RICEVUTE 


M. T. ANTONELLI, F. BarragLIA, C. 
Fagro e altri, L'esistene zialismo, Fi- 
renze, « Città di vita», 1952, pp. 139. 

Guino Boni, La verità liberatrice, Roma, 
Stabilimento tipografico Carlo Colom- 
bose 1951 Eppas/5: 

EnrIco CasteLLI, Le temps harcelant, 
Paris, Presses Universitaires de Fran- 
ce, 1952, pp. XI-135. 

GaLvano DeLLa VoLpe, Eckhart o della 
filosofia mistica, Roma, Edizioni di 
Storia e Letteratura, pp. 275. 

Giorgio DeL VeccHIo, La verità nella 
morale e nel diritto, Roma, Editrice 
Studium, pp. 81. 

CostanTINo De Simoni MrInacI, L’Uni- 
verso leibniziano e le leggi che lo go- 
vernano, Napoli, Istituto della Stampa, 
pp. ll. 

Oscar DI GIAMFERARDINO, Dall'esistenzia- 
lismo alla filosofia della sensibilità, 
Padova, Cedam, 1951, pp. 240. 

EucenIo Garin, Le traduzioni umanisti- 
che di Aristotele nel secolo XV, Fi- 
renze, Tipografie « Enrico Ariani» e 
«L’Arte della Stampa >, 1951, pp. 50. 

Vincenzo GraccHETTI, Le Cene di Laz- 
saro, Firenze, Marzocco, 1950, pa- 
gine XX-257, 

Nino Guccione Monrovy, Hegel ed il 
problema della « moralitàt », Trapani, 
Casa Editrice « Radio », 1951, pp. 112. 

Sercio HessEN, Struttura e contenuto 
della scuola moderna, Roma, Casa 
Editrice Avio, 1950, pp. 286. 

SERGIO HEssEN, Pedagogia e mondo eco- 
nomico, Roma, Casa Editrice Avio, 
1951, pp. 95. 

Sergio Hessen, La pedagogia di G. 
Gentile, Roma, Casa Editrice Avio, 
1952, pp. 47. 

Sercio Hessen, Difesa della pedagogia, 
Roma, Casa Editrice Avio, 1952, pa- 
gine 55. 

ALESSANDRO KAMINSKI, La pedagogia so- 
vietica e l’opera di A. Makarenko, 
Roma, Casa Editrice Avio, 1952, pa- 
gine 87. 

TuLLio Mocno, La filosofia, Firenze, 
La Nuova Italia, 1951, pp. 266. 

RopoLFo MONDOLFO, Il materialismo sto- 
rico in Federico Engels, Firenze, La 
Nuova Italia, 1952, pp. XXIII-408. 


CHÒÙarLes Morris, Segni, linguaggio e 
comportamento, Milano, Longanesi, 
1949, pp. 459. 

Lurci Pacciaro, Saggio sulla religione, 
Belluno, Benetta, 1950, pp. 77. 
Luici Paccraro, Filosofia e religione, 
Belluno, Benetta, 1951, pp. 115. 
EnrICO PARESCE, La problematica storica 
della filosofia del diritto, Messina- 
Firenze, Casa Editrice G. Anna, 1952, 

pp. 159. 

PLATONE, Critone, Introduzione, tradu- 
zione e note di R. Composto, Palermo, 
Libreria Ed. R. Tumminelli, 1950, 
pp. 62. 

Zeno PycHA, Realtà e razionalità, Udine, 
Tipografia Arti Grafiche Friulane, 
1951, pp. 68. 

Primo GiusePPpE RoLLA, Dimostrazione 
del postulato d’ Euclide?, Carrara, 
1951, pp. 6. 

EmanUELE SEVERINO, Note sulla filoso- 
fia di Ugo Spirito, Estratto dalla 
« Rivista rosminiana », 1948, fasc. IV. 
pp. 8. 

EMANUELE SEVERINO, Note sulla filosofia 
di N. Abbagnano, Estratto dalla « Ri- 
vista rosminiana », 1949, fasc. II, pa- 
gine 14. 

EmanuELE SeveRrINO, Note sul proble- 
maticismo ‘italiano, Brescia, S.T.E. 
Giulio Vannini, 1950, pp. 204. 

EMANUELE SEVERINO, Heidegger e la 
metafisica, Prefazione di Gustavo 
Bontadini, Brescia, S.T.E.. Giulio 
Vannini, 1950, pp. XIX-451. 

EMANUELE SEVERINO, Lineamenti di una 
fenomenologia dell’Atto, Estratto dal- 
la « Rivista rosminiana », 1950, fasc. 
IV, pp.015: 

EMANUELE SEVERINO, Fenomenologia e 
Sociologia, Estratto dall'Archivio di 
filosofia, 1951, pp. 25. 

N. TARNOVSKIJ, P. GLacoLev, S. Tro- 

| FIMOVA, La Scuola russa nella scuola 
«110» di Mosca, Roma, Casa Edi- 
trice Avio, 1950, pp. 87. 

Soria VANNI RovicHI, Introduzione 
allo studio di Kant, II edizione, Mi- 
lano, Dott. Carlo Marzorati, Editore, 
1951, pp. XI-247. 


| Autorizzazione N. 2606 del Trib. di Roma, 14-3-52 — FRANCESCO VALENTINI, responsabile. 


Tip. B. Coppini & C. - Via Serragli, 49 - Firenze 


TEANO I EVE RT ERO I o — 


TULLIO GREGORY 


Gli studi italiani sul pensiero del Rinascimento 
(1949-1952) 


I. - LA POLEMICA SUL RINASCIMENTO (È) 


Giuseppe Saitta ha voluto coronare la sua infaticabile attività di stu- 
«dioso con un’opera monumentale sul pensiero italiano nell’Umanesimo e 
nel Rinascimento (°). Per la valutazione complessiva che dà di questo vasto 
movimento di cultura che apre l’età moderna, l’opera si colloca in quel 
filone storiografico che va dal Burckhardt al Gentile e che vede nel pen- 
siero dell’Umanesimo e del Rinascimento — intesi come momenti suc- 
cessivi e connessi — il superamento della metafisica scolastica, la sco- 
perta del soggetto e l’intuizione immanentistica della realtà. « L’Uma- 
nesimo — scrive Saitta — rielaborando originalmente il concetto cristiano 
della dignità umana con la coscienza critica dei materiali che gli offriva 
l’antichità classica e anche orientale e con un sentimento profondo del- 
l’unità e dell’armonia dell’umanità si trovò nella necessità di esaltare l’au- 
tosviluppo come principio unico di tutte le manifestazioni umane, e l’ idea 
del microcosmo che contiene il macrocosmo risplendette così di una luce 
insolita diventando la sua prima e ultima parola con riflessi innumerevoli 
in tutti i domini dello spirito. Il microcosmo è lo stesso divino trasferi- 
to nell'uomo ed intensificato per guisa da dare l’abbrivio a tutto l’Uma- 
‘nesimo. Nel Rinascimento il divino è visto nella natura piuttosto che nel- 
l’uomo, e il panteismo con nuove forme ritorna trionfante, sebbene i 


(*) Per le recenti pubblicazioni italiane e straniere sull’Umanesimo e sul Rina- 
scimento, si vedano le preziose rassegne bibliografiche pubblicate da E. GARIN sul 
« Giornale critico della filosofia italiana » (XXIX, 1950, pp. 453-459; XXXI, 1952, 
pp. 97-105), e da P.G. Ricci, che ha iniziato su « Rinascimento » (II, 1951, pp. 385-448) 
una magnifica bibliografia sugli Studi sull’Umanesimo ‘e sul Rinascimento Italiano 
(1950). Per gli studi italiani sul Rinascimento nell’ultimo cinquantennio, cfr. il 
largo studio dello Chabod (Studi di storia del Rinascimento in « Cinquant'anni di 
vita intellettuale italiana », vol. I, Napoli, E.S.I., 1950, pp. 125-207) di fondamentale 
importanza non solo per la ricca informazione ma soprattutto per i problemi storio- 
“grafici che pone. : ì 

(®) G. SAITTA, Il pensiero italiano nell'’Umanesimo e nel Rinascimento; vol. I, 
L’Umanesimo, Bologna, Zuffi, 1949; vol. II, Il Rinascimento, ibid, 1950; vol. III, . 
Il Rinascimento, ibid, 1951. 
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pensatori di questo periodo ci lascino nell’ incertezza se la natura è 
assunta come Dio o Dio è immerso nella natura » (*); « l’Umanesimo e 
il Rinascimento diventano così l’espressione più piena e più alta della 
chiarificazione dello spirito e della natura: spiritualismo e naturalismo 
nascono e si svolgono tra contrasti ed antitesi, ma riescono attraverso 
linee e figure vivamente mosse ad enucleare una concezione moderna 
della scienza, della filosofia, dell’arte. Ecco perchè il Rinascimento pur 
accentuando l’immagine naturalistica della realtà non è che il necessario 
sviluppo e l’ integrazione dell’Umanesimo, che pare ad uno sguardo disat- 
tento fermarsi ed esaurirsi in una immagine spiritualistica del mondo » 
(art. cit. p. 159). 1 

Secondo questo orientamento il Saitta ricostruisce il pensiero dei 
singoli autori con una capacità sintetica che presuppone — ed ogni pa- 
gina lo dimostra — un’ampia conoscenza dei testi e dei problemi sorti 
attorno ad essi. Così l’ insigne autore riesce ad offrire un quadro organico 
di quell’epoca tanto ricca di svariati e spesso antitetici motivi: dall’Uma- 
nesimo petrarchesco al platonismo fiorentino, dall’aristotelismo padovano 
alla nuova scienza di Galilei, è una gamma infinita di scoperte e di felici 
intuizioni che il Saitta organizza intorno a quello che ritiene motivo es- 
senziale e dominante. Per questa intrinseca organicità di tutta l’opera, 
egli può ben vantare di avere scritto un’opera « attraversata da cima a 
fondo da un pensiero filosofico » (*). 

Tuttavia proprio qui, ove l’opera raggiunge il suo massimo valore, 
se ne trovano anche i limiti, necessari del resto a ogni sintesi del genere. 
Infatti non di rado la larga conoscenza dei testi porta il Saitta a trasce- 
glierne alcuni più « moderni » che, separati dal contesto, assumono un 
carattere squisitamente contemporaneo. Ed è in fondo la caratteristica di 
tutte quelle opere sull’Umanesimo e Rinascimento che concepiscono que- 
st'epoca in funzione del pensiero moderno, lasciando in secondo piano 
quel che essa effettivamente fu. Così si è portati a vedere nella filosofia 
platonica rinascimentale una filosofia immanentistica (°) e anticipazioni 
kantiane, nell’averroismo la lotta contro la metafisica scolastica e l’avvia- 
mento al nuovo spirito scientifico (°), nel Pomponazzi l’affermazione di 


. (© G. Sarrra, Per l'intelligenza dell’Umanesimo e del Rinascimento, in « Gior. 

Crit. della Filosofia Italiana », XXIX (1950), p. 149. 

(*) Cfr. «Gior. Crit. della Fil. Ital.», XXX (1951), p. 303. 
._.( Cfr. G. SAITTA, op. cit., vol. I, pp. 536-537, 604, 610; queste poche cita- 
zioni, come le successive, potrebbero tutte moltiplicarsi perchè derivano, come si 
é detto, dal motivo centrale che dirige tutta la monumentale opera del Saitta. (Cfr. P. 
Rossi, Medioevo e Rinascimento, in «Riv. crit. di stor. della filos. >, IV [1951], 
pp. 245-247). 

(°) G. SAITTA, op. cîit., vol. I, pp. 425-427. 


| 


GLI STUDI ITALIANI SUL PENSIERO DEL RINASCIMENTO 203 


una rigida immanenza naturalistica e precorrimenti di critica illumini- 
sta (‘), nel Patrizi concetti interamente idealistici (*), e così via fino al 
« preromanticismo » di Bruno ed alle intuizioni kantiane del Campa- 
nella (°). Motivi tutti che possono anche suffragarsi con testi presi da 
opere diverse, ma non illuminano l’effettiva speculazione di quell’epoca 
che, per essere compresa, piuttosto d’esser vista in funzione della poste- 
rità, è da studiare nel suo effettivo e puntuale svolgimento storico, anche 
se questo ci impedisce di unificare i molteplici motivi in un’unica panora- 
mica sintesi. In fondo è proprio qui il lato discutibile di quella concezione 
storiografica che trova nell’opera del Saitta la sua più ampia e più organica 
espressione e che, sempre più affermatasi tra noi dallo Spaventa al Gen- 
tile (°°), se ha il merito di difendere l’assoluta originalità di un’epoca 
storica, dimentica spesso un preciso confronto con la speculazione me- 
dievale; pure questo confronto è quanto mai necessario per mostrare 
le reali conquiste del pensiero nel XV e XVI secolo e per vedere sem- 
mai qualche felice intuizione dell’autunnale Medioevo non sia andata 
perduta e, di rincontro, fin dove il pensiero della scolastica si sia pro- 
lungato nell’età del Rinascimento. 

Giacchè è certo qui il problema centrale che ogni storia della filo- 
sofia moderna deve seriamente affrontare: posto che tanta parte della 
cultura universitaria rinascimentale continuava le discussioni della sco- 
lastica medievale, posto che parte del platonismo umanistico fu più una 
moda che non una originale speculazione, lumeggiata d'altra parte la 
critica schiettamente moderna della metafisisa aristotelica sorta dal seno 


(7) G. SAITTA, op. cit., vol. II, pp. 267; 284; 289. 

(£) G. SAITTA, op. cit., vol. II, pp. 542-543. 

(?) G. SAITTA, op. cit., vol. III, pp. 181; 236. 

(‘°) Che questo orientamento storiografico sia il più diffuso in Italia, è dimo- 
strato ampiamente dalle relazioni al Congresso internazionale di studi umanistici 
(1949) recentemente pubblicate (Umanesimo e scienza politica, Milano, Marzo- 
rati, 1951). Tra i molti pregevoli lavori contenuti in questo volume si vedano, per 
il problema particolare che ci interessa, gli importanti saggi di E. P. LAMANNA, 
La formazione dello spirito critico nell’Umanesimo (pp. 403-415); G. E. Barié, La 
valorizzazione dell'uomo e l'Umanesimo (pp. 433-441); P. FiLiasi Carcano, L’Uma- 
nesimo come fenomeno storico e il suo problema filosofico (pp. 163-174); C. Maz- 
ZANTINI, La verità nella parola (pp. 537-544); U. A. PapovanIi, Umanesimo classico 
e Umanesimo moderno (pp. 341-346). 

Nello stesso volume, per i rapporti tra umanesimo e cattolicesimo, cfr. lo studio 


di M. BenpiscIoLI, Umanesimo e Cattolicesimo (pp. 443-456) e soprattutto quello 
di U. Spirito (Machiavellismo e controriforma, pp. 389-397) il quale, come già. 


altrove, acutamente sostiene che «fin dal primo umanesimo la Chiesa Cattolica 
instaura un compromesso sostanziale con il pensiero moderno e i pontefici umanisti 
personalmente convalidano tale connubio nel modo più esplicito e significativo. La 
netta antitesi tra la nuova esigenza immanentistica e la tradizionale sottomissione 
alla trascendenza si smorza e si placa nel seno di un cattolicesimo che non oppone 
resistenza e che storicisticamente fa proprio l’entusiasmo della rinascita» (p. 389). 


l 
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stesso della scolastica (si pensi ad un Nicolò d’Autrecourt), qual’è l’ori- 
ginalità della Rinascita, quale l’eredità del Medioevo? 

Questo il problema che nasce quando si sia presa coscienza dell’uni- 
lateralità dello schema storiografico della frattura tra Medioevo e Rina- 
scimento che, per amore dell’antitesi, sacrifica la complessità di epoche e 
di processi storici. Infatti il nuovo fervore di studi sulla civiltà medievale 
ha posto in luce quale complessità di motivi essa racchiuda, sicchè si 
è da tempo cominciato a parlare di motivi di un umanesimo medievale 
che, per la valutazione dell’ individuo, per l’amore della natura, per il 
culto dei classici, può essere considerato preparazione al Rinascimento, 
inteso come Sua continuazione, sviluppo e a volte esasperazione. 

Ciò non vuol dire riduzione del Rinascimento al Medioevo: lo ha 
ben sottolineato il Garin che, pur decisamente opponendosi alla tradi- 
zionale storiografia della frattura (*), ha anche mostrato l’ insufficienza 
di quelle teorie le quali, all'estremo opposto, pongono nell’alto Medioevo 
le origini del Rinascimento e finiscono per negare originalità al rigo- 
glioso moto di pensiero del XV-XVI secolo. Si tratta piuttosto di ve- 
dere ove vada ricercata l’originalità dell’umanesimo italiano che con 
tanta baldanza si oppose all’età precedente: e l’aspetto nuovo, origi- 
nale, è dal Garin ritrovato non tanto in contenuti culturali nuovi, 
quanto in una « forma nuova, uno spirito nuovo rivolto alle cose » (°*) 
e soprattutto nel modo di intendere «la funzione stessa della cultura 
nella formazione dell’uomo, in tutti i rapporti umani, nell’organizza- 
zione della ’ vita civile’, nell'uso umano delle forze della natura » (?*). 

In questo senso il Garin ha indirizzato le sue preziose ricerche, e 
questo aspetto mette in rilievo nel recente volume sull’Umanesimo ita- 
liano (“). È soprattutto il nuovo modo di intendere la vita civile che i 
‘caratterizza, egli scrive, il pensiero umanistico : dalla decisa difesa della 
vita attiva di un Coluccio Salutati (*) alla bruniana condanna dell’età 
dell'oro con la corrispondente celebrazione dell’opera umana capace di 


4 
Ì 
; 
i 
: VALLE E. GARIN, Umanesimo medioevale, in «La città di vita», I, (1946), : 
PP. 
() Cfr. E. GarIN, Dal Medioevo al Rinascimento, Firenze Sansoni, 1950, p. 84. ; 
ndo GARIN, Studi sul Rinascimento, in « Cultura moderna », aprile i 
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(#*) Cfr. E. Garin, L’Umanesimo Italiano. Filosofia e vita civile nel Rinasci- 
‘mento, Bari, Laterza, 1952 (è l'edizione italiana, con alcune aggiunte, del o Der 
italienische Umanismus, Bern, Francke, 1948). 

(0) E. GARIN, od. cit., pp. 38 sgg.; cfr. p. 40: « Meditazione su questa umana 
‘operosità, coscienza più viva di questo comune lavoro; riflessione sulla condizione 
umana e sulla sorte dell’uomo, sulla sua condotta, sulle forme della sua vita; presa 
più viva di contatto con tutta la drammaticità dell'esperienza vissuta : ecco la filosofia » 
del Salutati e, in genere, degli umanisti italiani. 
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rompere « le leggi di un fato indegno » (op. cif., pp. 263 sgg.), è sempre 
«un tono e un accento che circola e anima ogni problema e ogni ricerca ; 
è ammonimento, all'artista, allo scienziato, al sacerdote, al politico, alla 
sua missione umana ;... è richiamo, in ogni indagine particolare, al com- 
pito umano cui non si deve mancare » (op. cit., pp. 278). 

Caratterizzato l’Umanesimo sotto questo angolo visuale, il Garin 
può nuovamente parlare di frattura, di salto, tra la fine del Medioevo. 
e l’inizio dell’Umanesimo. 

Il pensiero medievale, egli nota, giunge al suo esaurimento con 
la speculazione averroistica ed occamistica. L’averroismo ebbe il me- 
rito di portare alla massima esasperazione l’ immobilità del mondo ari- 
stotelico, negazione dell’uomo e della storia ("); esso cioè, malgrado 
quella certa tinta di spregiudicatezza, « costituiva la più rigorosa sva- 
lutazione che mai sia stata fatta in sede teorica di quel senso del- 
l’uomo e della sua opera intorno a cui si era impegnato tutto il pen- 
siero cristiano » (op. cit., p. 42). All’averroismo si opponeva diame- 
tralmente l’occamismo con quel suo spiccato senso della singolarità che 
non minò solo il mondo aristitelico-averroistico, ma ‘altresì. « dichia- 
rava la caduta del mondo unitario, gerarchizzato, pacificato, moralizzato: 
che tanta parte della meditazione medievale era venuta lungamente dise- 
gnando. Ma se la vita rifugge dalla statica unità averroistica, essa ci 
appare altrettanto incomprensibile in mezzo agli individui di Occam » 
(op. cit., p. 46). Così, conclude il Garin, «l’analisi medievale aveva, a. 
tal punto, esaurito veramente tutte le possibilità delle impostazioni clas- 
siche; era veramente giunta al limite. Ma fra l’ultima sua parola e la 
prima delle nuove correnti sbocciate, non dimentichiamolo, in quel me- 
desimo e così complesso 300, v’è la stessa ossessionante divergenza che 
corre — per prendere un tema allora d’uso — fra l’ultimo istante della. 
quiete e il primo del suo movimento, fra l’ultimo momento della malattia. 
e il primo della sanità, fra l’ultimo respiro di vita e il primo punto dî 
morte: c'è un salto. C’è il passaggio dalla visione dell’essere conchiuso: 
nella sua realtà all'uomo poeta, che vuol dire creatore » (op. cit., p. 48). 

Il Garin ha così colto il punto centrale del problema, ha espresso il 
trapasso da un’epoca esaurita nelle sue dispute di scuola ad un’epoca. 
di poesia, di creazione. Questo forse a scapito dell’occamismo al quale 
è riconosciuto il merito di aver fatto trionfare Assisi su Parigi (op. cit.,. 
p. 36), ma è poi accomunato all’averroismo per aver privato l’universo 
dell’uomo come di Dio (op. cit., p. 47): ma come dimenticare, non solo: 


- (*) E. Garin, Dal Medioevo al Rinascimento, Firenze, Sansoni, 1950, p. 37 sgg- 
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le feconde critiche alla metafisica aristotelica, ma altresì la netta affer- 
mazione soggettivistica di tanti occamisti e infine di Nicola di Autrecourt? 
È sull’intuizione soggettivistica dei maestri francescani e soprat- 
tutto di maestro Nicola, che ha richiamato l’attenzione Bruno Nardi nello 
studio sul problema della conoscenza nel pensiero antico e medievale; 
concludendo egli scrive: « Se vogliamo risalire davvero alle origini della 
filosofia moderna, bisogna saltare a piè pari il periodo umanistico e ri- 
tornare ai teologi della prima metà del secolo XIV, agli occamisti, a 
Pietro d’Auriole, a Nicolò di Autrecourt » che scoprirono la soggettività 
del conoscere liberando il pensiero dal mondo delle immutabili essenze (‘). 
Ma poichè su questo problema torneremo tra breve, vogliamo ora sot- 
tolineare quel che ci sembra più valido dell interpretazione del Garin, e 
cioè l’aver messo in luce come la filosofia del Rinascimento, per mostrare 
tutta la sua originalità, la « profondità di quel salto » che la separa dal- 
l’età di mezzo, non deve esser cercata in quella che diremmo la filosofia 
ufficiale dell’epoca, delle scuole e delle università; « quella filosofia di 
cui talora si parla, dei Nifo, degli Zimara, dei Boccaferro, dei Pendasio, 
dei Montecatini, dei Gianini, dei Liceti, destò forse rumore di pettego- 
lezzi accademici fra Padova e Bologna, ma spesso non giunse neppure 
ai pur sempre troppo pazienti scolari, che disertarono le aule, e fecero 
persino licenziare qualcuno di quei celebratissimi maestri » (op. cit., p. 51). 
La verità del Rinascimento è piuttosto nella filosofia dei non filosofi, si 
alimenta al di fuori delle dispute accademiche, nasce dalla viva esperienza 
dell’uomo e della natura : « La verità della Rinascenza, e lo sentiamo tutte 
le volte che seriamente ci avviciniamo a quel tempo, è proprio nei Valla, 
negli Alberti, nei Poliziano, e poi nei Masaccio, nei Brunelleschi, nei Leo- 
nardo, nei Michelangiolo, nei Galileo e cioè negli artisti, nei poeti, nei filolo- 
gi-storici, negli scienziati, e poi nei politici-storici come Machiavelli e Guic- 
ciardini, e fin nei profeti e riformatori da Savonarola in poi » e così via 
fino agli uomini come Francesco Bacone, Giordano Bruno e Tommaso 
Campanella, finanche ai magi e agli astrologi « poichè, e sono maghi ed 
astrologi a notarlo, non chi a priori deduce e ricostruisce razionalmente 
il mondo una volta per tutte, ma che faticosamente raccoglie esperimenti, 
lentamente edifica sulla conquista di ieri la certezza di oggi» (**). 


REC): NARDI, Il problema della verità - Soggetto e oggetto del conoscere nella 
filosofia antica e medievale, Roma, Ed. Universale di Roma, 1951, pp. 58-59; 
cfr. B. Narpi, L’aristotelismo della scolastica e i francescani, in « Acta Congressus 
Scholastici Internationalis », Roma, Antonianum, 1951. 

(CE GARIN, op. cit., pp. 74-75; cfr. dello stesso: Magia ed astrologia nella 
cultura del Rinascimento, in « Belfagor», V (1950), pp. 657-667. 
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Ci sembra così chiaramente indicato un fondamentale criterio meto- 
dologico per ogni ricerca sulla filosofia del Rinascimento: per esso tor- 
nano in primo piano figure a volte trascurate, mentre si pongono nel loro 
giusto e spesso mediocre valore tanti ambienti umanistici e universitari 
che continuarono le interminabili discussioni sulla dignità delle arti, e 
ancor peggio, sulla fisica e metafisica aristotelica quando già queste erano 
cadute sotto i colpi delle nuove scoperte scientifiche. 

Individuato così il carattere originale del Rinascimento, si pone il 
problema di definire in sua funzione la natura e il valore dell’Umanesimo, 
come ritorno agli studi classici. 

Come è noto, per lungo tempo il concetto del Rinascimento è stato 
legato all’Umanesimo, intenso come scoperta del mondo classico attraverso 
il nuovo studio dell’antichità: e tale in effetti fu la coscienza che gli 
umanisti stessi ebbero dell’opera loro che segnava, essi dicevano, il ri- 
sveglio degli studia humanitatis per lungo tempo sepolti sotto il barbaro 
latino medievale. La coscienza della rinascita negli umanisti è dunque 
piuttosto limitata all’« opposizione tra la purezza del latino classico e 
la barbarie della lingua usata comunemente per tanti secoli » come ha 
recentemente scritto il Simone (°°) e come si può rilevare dalla prefazione 
del Valla al primo dei suoi Elegantarium libri «in cui la differenza tra 
l’età medievale e la rinascenza appare in tutta la sua chiarezza come l’op- 
porsi della negligenza e dell'amore per la perfetta lingua latina » (*). 

Ora è precisamente a questo aspetto « umanistico » del Rinascimento 
che è stato dato l’assalto dai medievalisti i quali, paragonando il rinno- 
veliato sforzo di traduttori e filologi del XV secolo a quello dei loro 
predecessori del XII e XIII, o mettendo a confronto le retoriche disser- 
tazioni di tanti umanisti con le sottili e acute speculazioni dell’ultima sco- 
lastica, hanno finito per negare importanza filosofica all’opera degli umanisti 
del XV secolo. 

Di questo atteggiamento si sono avuti alcuni saggi notevoli per 
l'ampiezza di documentazione: vogliamo ricordare due articoli del Kri- 
steller ed il già citato volume del Nardi. 

Il Kristeller, negando l’identificazione di umanesimo e rinasci- 
mento (”) vede nel primo un movimento che, sorto al difuori della filo- 


(*) F. Simone, La coscienza della rinascita negli umanisti francesi, Roma, Ed. 
di Storia e letteratura, 1949, p. 46 (su quest'opera cfr. la recensione del GARIN in 
< Rinascimento », I (1950), pp. 91-97). 

(2) SIMONE, op. cit., p. 38. 

(®) P. O. KristELLER, Umanesimo e Scolastica del Rinascimento italiano, in 
< Humanitas », V (1950), pp. 1007-1008. 
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sofia, restò poi sempre legato agli studi grammaticali e retorici senza una 
problematica filosofica propria. Pur senza negare il progresso che 
la metodologia degli studi acquistò per merito degli umanisti — studio 
critico dei testi, migliore conoscenza della storia ecc. (art. cit., pp. 996-997) 
— il Kristeller è piuttosto incline a « considerare gli umanisti non come 
filosofi con una mancanza curiosa di idee filosofiche o una mania altrettanto 
curiosa per l’eloquenza e gli studi classici, ma piuttosto come retori di 
professione, animati da un nuovo ideale classicista della cultura » (ibid., 
p. 997) senza che siano stati « filosofi nè buoni nè cattivi » (ibid., p. 996). 

Il vero Rinascimento, inteso come liberazione dall’eredità della filo- 
sofia medievale, si avrebbe solo dopo la metà del 500, con quei grandi 
filosofi che cercarono « di raggiungere una comprensione nuova dell’uni- 
verso fisico e delle sue forze motrici » e « attaccarono l’aristotelismo nella 
sua roccaforte, la filosofia naturale che era stata lasciata intatta dalla 
critica degli umanisti e dei platonici » (*); tale movimento naturalistico 
sfocerà in quella che Kristeller ritiene la corrente più importante del 


. Rinascimento e che va da Copernico a Galilei e a Cartesio, collegandosi 


così direttamente alla filosofia moderna (art. cit., pp. 286 e sgg.). 

Il Nardi invece, studiando lo svolgimento del problema del conoscere, 
mette in rilievo i grandi progressi compiuti dalla gnoseologia tra la 
fine del XIII secolo e la prima metà del successivo : in particolare egli sotto- 
linea, con la ben nota erudizione ed acutezza, come, dal dogmatismo 
aristotelico, per la critica interna della dottrina delle species cognoscibiles, 
si giunse alla negazione dei presupposti stessi della metafisica classica, 
l’idea di sostanza e di causa: è questa la via aperta da Scoto e Occam 
che raggiunge il suo punto ne con Nicolò di Autrecourt, l’ Hume 
del XIV secolo. 

Davanti alla critica rigorosa di questi pensatori che, attraverso la 
rielaborazione di motivi agostiniani e la critica dell’aristotelismo, giunsero 
a scoprire nel soggetto il centro attivo del conoscere, il Nardi non trova 
corrispondenza nè continuità di motivi nelle opere degli umanisti i quali, 
anche quando esaltano la dignitas hominis, lasciano il soggetto schiacciato 
dai pregiudizi della filosofia aristotelica. Egli scrive: 

«È diventato un luogo comune, nella storia della filosofia. quello 
di sopravvalutare il concetto umanistico della dignitas hominis sul quale 
insistono taluni pensatori del Quattrocento e dei primi del Cinquecento, 


(°°) P. O. KrISTELLER, Movimenti filosofici del Rinascimento, in « Giorn. Critic. 
della filos. italiana >, XXIX (1950), p. 285. Dello stesso autore cfr. Umanesimo e filo- 


sofia nel Rinascimento italiano nel vol. cit. « Umanesimo e scienza politica », 
pp. 507-516. 
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quasichè il concetto dell’uomo, considerato specchio dell’universo, nexus 
o copula mundi, creatura publica ecc., preludesse alla rivoluzione kan- 
tiana che sposta il centro della speculazione filosofica dall’universo all'uomo. 
In realtà si tratta in gran parte di lucubrazioni retoriche le quali non 
fanno altro che ampliare il vecchio e metafisico concetto dell’uomo mi- 
crocosmo, sintesi e compendio del macrocosmo. Vecchio concetto me- 
tafisico dicevo, perchè la dignità attribuita all'uomo, posto «in orizonte 
aeternitatis et temporis », è appunto quella di rispecchiare l’universo che 
gli è opposto, lo trascende, lo schiaccia... Se vogliamo risalire davvero 
alle origini della filosofia moderna, bisogna saltare a piè pari il periodo 
umanistico e ritornare ai teologi della prima metà del secolo XIV, agli 
occamisti, a Pietro d’Auriole, a Nicolò d’Autrecourt. Costoro non si 
sono. più chiesti se esiste o non esiste Dio, se l’anima è immortale o no, 
se l’anima è forma o non è forma dell’uomo, se l’universo è finito o infinito ; 
ma hanno sottoposto a revisione critica il valore logico degli argomenti coi 
quali s'era preteso di aver dimostrato all’evidenza e l’esistenza e l’infinità di 
Dio, e l'immortalità dell'anima, e la sostanzialità degli esseri e il rap- 
porto tra la causa e l’effetto, e l’ impossibilità d’un numero e d’una 
grandezza infinita e via di seguito » (*). 

Queste critiche (che non significano negazione del Rinascimento, la 
cui originalità il Nardi ha più volte sottolineato in altri aspetti della 
cultura dell’epoca) e tutte le altre che la moderna storiografia ha mosso 
soprattutto agli aspetti letterari, « umanistici », del Rinascimento, hanno 
anzitutto il merito di porre in maggior rilievo la necessità di scoprire 
quale sia il nesso reale tra Umanesimo e Rinascimento, e se questi due 
concetti debbano indicare due epoche susseguentesi o piuttosto i due ter- 
mini del rapporto tra filosofia e filologia. Ci si è così avviati a superare 
la giustapposizione, cara ad un diffuso schema storiografico, tra un Uma- 
nesimo come preparazione, attraverso lo studio dei classici, alla rina- 


(*) B. NARDI, of. cit., pp. 58-59. Per i rapporti tra il Rinascimento romanico 
(sec. XII-XIII) e il Rinascimento classico, soprattutto per gli aspetti letterari, cfr. 
del NARDI: Rinascimento romanico e Rinascimento classico, in «Idea», 22 mag- 
gio 1949. F. Carasso nella sua relazione al già ricordato Congresso di studi umani- 
stici (Umanesimo giuridico, pubblicata nel vol. Introduzione al diritto comune, Mi- 
lano, Giuffrè, 1951, pp. 181-205), sottolineato che «di umanesimo si continua a di- 
scorrere, nella storiografia giuridica, in un senso che oggi non può non apparire 
limitato ed angusto, dopochè il predominio scientifico delle vecchie posizioni dei Voigt 
e dei Burckhardt si considera ormai superato » (p. 185), ha messo in luce con la 
consueta dottrina, come spetti alla scienza giuridica medievale di aver modellato, 
consolidato, protetto per i secoli venturi il concetto di uomo come soggetto del- 
l'ordinamento giuridico. Sicchè la concezione umanistica «non era se non la subli- . 
mazione ultima dell’ intuizione medievale e preludeva alla esaltazione che della legge 
romana farà la scienza d’oltralpe, quando, a dispetto di nazionalismi e di antimpe- 
rialismi, proclamerà ch’essa vige non ratione imperti, sed imperio rationis> (p. 200). 
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scimentale scoperta e affermazione dell’uomo e della natura; le fasi 
successive di questa lenta opera di revisione critica di tanti storici del 
XIX secolo, dal Voigt e dal Burckhardt fino allo Spaventa e al Fiorentino 
e poi nel nostro secolo fino al Gentile, ha lucidamente tracciato il Garin 
nell'ampio saggio Umanesimo e rinascimento (*). 

Conoscitore del mondo medievale come di quello rinascimentale, il 
Garin indica la sola via possibile per comprendere il significato delle 
renatae litterae : la filologia del Rinascimento, egli scrive « fu lo sforzo 
di costruire se stessi nella propria più schietta verità domandando agli 
antichi la via per ritrovarsi: per litteras provocati, pariunt in seipsis, 
come dice mirabilmente il Ficino componendo quella che sembra stridente 


I A A ita e Ri 


va 


contraddizione : l'affermarsi della individua schiettezza personale proprio 
attraverso l’ imitazione delle più potenti personalità della storia » (0). cit., 
p. 372). Il mondo classico così diviene mezzo per costruire l’uomo nuovo, 
stimolo alla creazione e non alla imitazione (*). Ma non basta: il Garin 
ritiene che l’amore per gli studia humanitatis nascesse non da vana cu- 
riosità ma dall’« accento posto sulla comunione degli uomini nel mondo 
umano, di cui le lettere sono l’espressione esemplare » (op. cit., p. 380); 
siamo cioè innanzi alla scoperta della parola come fondamento del viver 
civile: « nella parola infatti si incarna lo spirito; ciò che v'è di più sacro 
in noi e negli altri viene alla luce e s’ incontra. Per questo, appunto, la 
lingua va colta nella sua purezza primaria, quando è veste propria del 
pensiero, sua espressione sicura e adeguata. La sua corruzione è offu- 
scamento dell’uomo che la pronunciò e che perde il valore della realtà 
che esprime e di se stesso » (°°). 

Su questo motivo insiste Francesco Flora in un saggio apparso in 
Letterature moderne. Anche secondo l’ illustre storico della letteratura 
italiana non si può parlare di un Umanesimo staccato dal Rinascimento, 
quasi che da una Renovatio puramente grammaticale si fosse poi passati 
alla scoperta dell’uomo nuovo: vero è invece che il nuovo amore per le 
humanae litterae è conseguenza della nuova coscienza di sè che l’uomo 


(*) E. GARIN, Umanesimo e rinascimento, nel volume Questioni e correnti di ì 
storia letteraria, a cura di A. Momigliano, Milano, Marzorati, 1949, pp. 349-404. 
Per la storia del concetto di rinascimento è fondamentale ora il volume di V. K. Fer- 
Guson, The Renaissance in Historical thought, Boston 1948; cfr. anche il recen- i 
tissimo volume di C. ANGELERI, Il problema religioso del Rinascimento - Storia della È 
critica e. bibliografia, Firenze, Le Monnier, 1952. î 

. (5 Cfr. E. Garin, L’umanesimo it. già cit., p. 23; L. Russo, Umanesimo, 
Rinascimento, Controriforma e la storiografia contemporanea, rist. in Problemi di 
metodo critico, Bari, Laterza, 1950. 

- (©) GARIN, op. cit., pp. 376-377; cfr. pp. 380-382; v. anche L’Umanesimo ît., 
già cit., pp. 41-42; 53; 55-56; 95-96. 
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rinascimentale ha conquistato: « Se l’uomo — egli scrive — si mani- 
festa uomo essenzialmente nella parola, e soltanto nella creazione ver- 
bale trova la possibilità dell’azione consapevole (che supera l'istinto in 
cui l’uomo è apparentato ad altre creature dell’universo), è naturale che 
un rinnovato accento della responsabilità e dignità dell’uomo assumesse 
nel rinascimento la forma di un ritorno alle humanae litterae, in cui l’uomo 
si istituisce uomo fino al più alto grado » (). 

Ma a questo, punto ci accorgiamo che risolvendo il problema del 
rapporto Umanesimo-Rinascimento in quello di filologia-filosofia, è stato 
colto, sì, il motivo essenziale dell’Umanesimo, ma si è inteso questo non 
tanto come epoca storica determinata quanto piuttosto come un momento 
costante della vita dello spirito. Rimane quindi ancora aperto il problema 
di quale sia il valore filosofico non dell’Umanesimo, ma piuttosto degli 
umanisti del XV secolo, per vedere fino a che punto in loro si incarni il 
suesposto ideale umanistico e fin dove invece l’opera loro sia esercitazione 
retorica. 

E sull’aspetto schiettamente retorico di tanta parte della cultura 
umanistica richiama l’attenzione il Garin, il quale sente la necessità di 
distinguere un Umanesimo filologico, retorico da un « umanesimo civile 
fiorentino del 400 e Leon Battista Alberti, e Pico con la sua trasposi- 
zione dell’umanesimo filologico e retorico sul piano di una metafisica 
dell’uomo creatore » (*). Il contrasto tra questi due umanesimi, o meglio 
tra quello che è movimento retorico e quello che veramente è scoperta 
dell’umano, è ben personificato, come ha visto il Garin, nell’atteggiamento 
diverso del Pico e del Barbaro di fronte ai « filosofi barbari » : « l’uma- 
nesimo retorico, quale quello del Barbaro, ridotte le litterae ad ornata 
eloquenza, vede nella filosofia umanistica una semplice persuasione re- 
torica, o, per dir meglio, una retorica che trascina senza persuadere 


(®) F. FLora, Umanesimo, in « Letterature moderne », I, (1950), p. 21; cfr. p. 25: È 
<« che cosa è questa attenzione alle lettere, riconosciute nell’esemplare dei classici come 
in una raggiunta perfezione? È in modi più o meno palesi la coscienza che l’umano 


è parola ». : = 
Con questa posizione, che è andata sempre più diffondendosi, resta superata la i i 
tradizionale giustapposizione Umanesimo-Rinascimento; «e resta così definitiva- x 


‘mente oltrepassata l’idea tradizionale che le humanae litterae siano state la causa, e 
quasi accidentale, del Rinascimento inteso come moto spirituale, che invece si espresse 
e se ne servì come di strumento. Anche se in un secondo tempo, esauritasi la forza 
intima dell'età, non rimase che l’esercitazione grammaticale, pura maschera senza 
il volto». (GARIN, op. cit., p. 372); cfr. C. Morzo DENTICE DI Accapia, Il valore 
storico del Rinascimento, in « Annali della Facoltà di Lettere filosofia e Magistero 
dell’Università di Cagliari >», XVIII (1951), p. 121. 

(®) E. Garin, Dal Medioevo al Rinascimento già cit., p. 66, cfr. Umanesimo e 
Rinascimento, già cit., pp. 375-376, 379. Ò 
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veramente » (*). Questo è l’Umanesimo che si contrapponeva al Medioevo 
rigettato come barbaro perchè il suo latino tendeva più alle res che ai 
verba; contro questa esaltazione della retorica il Pico oppone il suo 
« stile parigino », difendendo i filosofi dell’età di mezzo ; tuttavia la lettera 
del Mirandolano al Barbaro « mentre intende reagire in nome della filo- 
sofia contro le lettere... mentre intende riscattare i valori della specula- 
zione scolastica, mentre è duramente ironica contro i grammatici, non 
per questo è da intendersi come antiumanistica » (0). cit., p. 173). E ai 
due diversi modi di considerare le humanae litterae corrisponde un modo 
antitetico di comportarsi innanzi ai problemi della vita civile: « La ten- 
denza a risolvere l’ humanitas in mero fatto culturale e le litterae in 
retorica, contro cui mettono in guardia già il Salutati e il Bruni, si 
svela proprio nella diversa posizione presa di fronte a questo fondamen- 
tale atto di partecipazione al consorzio umano ’ il matrimonio’. Per gli 
uni cultura è umana conversazione : vita civile integra, dunque », mentre 
per gli altri, corifeo il Barbaro, la condanna del vincolo matrimoniale 
si inserisce nel disprezzo della vita civile: «il contrasto tra l’ humanitas 
del Bruni e la retorica del ‘Barbaro si rivela qui crudamente. Là la 
cultura umanistica è pienezza di umanità e quindi società. Qui è iso- 
lamento, contemplazione, letteratura » (L’Umanesimo it. cit., pp. 55-56; 
cfr. pp. 95-96). 

Il Pico viene così a riassumere quello che è stato detto l’umanesimo 
dello spirito contrapposto all’umanesimo delle lettere che, degenerato in 
retorica, costituiva « una nuova pericolosa barbarie, destinata ancora una 
volta a porsi, diaframma insuperabile, fra l’uomo e le voci che vengono 
a lui dagli uomini, dalla natura e da Dio ». 

Qui la nostra mente corre spontanea a Leonardo « omo sanza let- 
tere » e alla sua polemica contro i retori magniloquenti e contro quei 


| filosofi che acquietavano il loro spirito nell’auctoritas degli antichi maestri : 


egli è davvero l’uomo nuovo, il rinascimentale, e non per dei collegamenti 
col platonismo fiorentino che difficilmente possono dimostrarsi (*), ma per 
avere richiamato lo spirito allo studio diretto della natura, lasciando da 


() E. GARIN, Lo spirito cristiano di Pico della Mirandola, nel volume « Pensée 
humaniste et tradition chrétienne aux XV et XVI siècles», Paris, C.N.R.S., 1950, 
p. 172. Cfr. anche E. P. LAMANNA, La formazione dello spirito critico nell’Umanesimo, 
nel volume Umanesimo e scienza politica, già cit., pp. 413-414. . 


(©) L’idea di un platonismo di Leonardo è sorta dall’ interpretazione in senso. 


platonico di quelle espressioni ove egli parla delle infinite ragioni che sono nella 


natura, e che, a nostro avviso, vanno interpretate in senso schiettamente matematico ; 


si vedano anche le riserve del Corsano il quale giustamente ricorda che «tra la 
bottega (ove si educò Leonardo) e l'accademia non doveva essere troppo frequente 
né cordiale il commercio » (A. Corsano, Studi sul Rinascimento, Bari, Adriatica, 
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parte il culto degli antichi maestri che costituiva il diaframma insuperabile 
tra l’uomo e la natura, e per aver così aperto la strada al regnum hominis. 
E con il somus di Vinci vengono in primo piano tutti quei ricercatori 
che la concreta indagine dell’uomo e della natura posero a base della loro 
speculazione : così forse ci si avvia a cogliere il vero nocciolo dell’Umanesi- 
mo e del Rinascimento, che non si trova negli imitatori degli antichi ma in 
coloro che scoprirono il valore dell'esperienza come diretto contatto con 
la realtà (natura e storia); tra costoro sono, vicino agli storici, ai poli- 
tici, agli artisti, i matematici, i « pratici » che, con la creazione di un 
nuovo metodo scientifico, abbatterono non solo la metafisica scolastica ma 
altresì tutti i suoi prolungamenti nel platonismo e nell’aristotelismo uma- 
nistico e rinascimentale (*“). Con costoro veramente il Rinascimento si 
manifesta come « processo di immersione nel mondo sensibile, nella realtà 
lerFena (CY. 


Editrice, 1949, p. 84; sul « platonismo » di Leonardo, cfr. invece il recente saggio di 
E. GarIN, La cultura fiorentina nell'età di Leonardo, in « Belfagor», VII (1952), 
pp. 272-289). 

(*) Il Corsano ha giustamente sottolineato l’ importanza della scienza e della 
tecnica nel pensiero rinascimentale nonchè il loro atteggiamento schiettamente anti- 
umanistico (cfr. Filosofia scienza e tecnica nella crisi del pensiero rinascimentale, 
nel volume cit. di Studi sul Rinascimento ; dello stesso autore, si veda il saggio 
Umanesimo e machiavellismo nel pensiero del tardo Rinascimento, nel vol. cit., 
Umanesimo e scienza politica, pp. 487-494. 

(£) Cfr. CHaBop, voce Rinascimento nella Enciclopedia Italiana. 

Ricordiamo qui il tentativo di interpretazione marxista del problema dell’uma- 
nesimo di Ranuccio BrANcHI BANDINELLI nel saggio Le crisi dell’umanesimo, in 
« Società », VII (1951), pp. 195-216: «Se dunque mostriamo di identificare l’atteg- 
giamento umanistico con quello dell’agnosticismo della cultura, affermiamo cosa con» 
traria al vero. Se dunque ci arrestiamo al concetto di umanesimo solo come rievocatore 
dell’antico, ne afferriamo soltanto un lato, e quello men vivo, quello più erudito, o 
quello estetizzante: quello però, che, non senza motivo, la cultura tradizionale dell'era 
borghese ha più posto in evidenza. In realtà questo non fu che un aspetto, la conse- 
guenza di una ideologia e il mezzo di espressione di essa; e non, inizialmente, un fine, 
uno scopo. Questo fu e rimase, sino all’estrema crisi di tutto un mondo, il porre 
l’uomo sulla terra nella sua dignità e nella sua autonomia. In tal modo l’umanesimo 
si accompagna allo spirito di iniziativa individualistica che caratterizza la fase 
ascensionale della borghesia » (p. 209). 

Il Toffanin torna sulla sua nota tesi dell’umanesimo come reazione al « secolo 
senza Roma» all’«arabo secolo» cioè al ’200, epoca naturalistica ed ereticale; 
l'umanesimo segnerebbe il ritorno alla religione, all’ordine, alla gerarchia (G. Tor- 
FANIN, Là religione degli umanisti, Bologna, Zanichelli, 1950; Storia dell’Umanesimo, 
vol. I: JI! secolo senza Roma, vol. II: L’Umanesimo italiano, vol. III: La fine del 
Logos, Bologna, Zanichelli, 1950). 

Si veda ancora il saggio di Mario M. Rossi, Note sulla modernità del Rina- 
scimento, in « Nuova rivista storica », XXXIV (1950), p pp. 1-32. 

Sul valore dell’umanesimo si vedano anche gli articoli di S. LA Rocca, Umane- 
simo storico e Polemica umanistica, in « Lo spettatore italiano », III (1950), pp. 9-11, 
134-136; e, nella stessa rivista (1950, pp. 84-86) l'articolo di E. GARIN, Umanesimo e 
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L'Arte e il principio estetico. 


(Rassegna di studi estetici) 


Le quistioni attinenti all’ammissibilità o meno di un principio este- 
tico il quale operi senza posa nell’attività spirituale dell’uomo non si può 
dire siano quistioni escogitate a tavolino, ghiribizzi da teorici in vena 
di originalità. Nel loro connettersi, da un canto alla specificità dell’arte e 
dall’altro alla maggiore o minore apertura dell’atteggiamento estetico come 
tale, esse comportano una decisione di fronte al mondo e alla vita, e 
non vanno prese alla leggera. Risolverle in un senso o nell’altro può com- 
portare una riduzione dell’arte a sogno o trastullo di contro al quale 
il pensare ed il fare si erigano in una loro arcigna severità; ovvero una 
sublimazione dell’arte che per volerla diffondere in ogni dove la renda inaf- 
ferrabile, impalpabile, e di essa ci vieti qualsiasi ricognizione — per non 
parlare dell’estetismo, in verità ormai démodé, che dell’arte volendo sal- 
vare la speciale qualità e insieme aspirando a farne la forma suprema, 
esclusiva, della vita, finiva col pervertir l’una e l’altra in un gioco tra 
il morboso e l’ ironico. 

A. guardarli contro luce, tutti i discorsi che a questo proposito si 
tengono, lasciano scorgere le angustie della nostra età, gli imperiosi in- 
terrogativi ai quali essa ci inchioda. E dall’urgenza di rispondere a tali 
interrogativi ricavano certe loro credenziali, così quelli che pensano sia 
ormai tempo di scioglier l’arte nel tutto della vita, affinché da essa ri- 
cevano luce (ma accendendosi dall’ interno, e non per uno spolvero di 
porporina) i giorni più rudi della fatica e del contrasto, come certi altri 
preoccupati della dispersione a cui l’arte andrebbe incontro in questo suo 
uscire da sé senza mai fare ritorno in se stessa : che preferiscono salvaguar- 
darne il carattere di splendente eccezione, magari a costo di sequestrarla in 
un angolo morto, di impedirle di circolare e di espandersi. 

Fare i conti con tutte codeste eventualità può dunque non essere 
un passatempo ozioso, ma una maniera di cercare il bandolo che ci aiuti 
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ad uscire da certi spinosi labirinti, qual’è, per dirne uno, quello in cui 
si rigirano i nostri non infrequenti dibattiti intorno ai rapporti di arte 
e realtà, di arte e verità. E la maniera più proficua di affrontarle può 
darsi consista nel passare in rassegna, una per una, le impostazioni e 
soluzioni che il pensiero contemporaneo viene dando ai problemi dai 
quali esse discendono. 


Vogliamo partire dall’ improvvisa eccezionalità che contrassegna 
l’esperienza estetica, e di questa cercare una garanzia che non la collochi 
sotto i piedi di un qualche arcangelo giustiziere, in nome della verità o in 
nome dell'impegno? È la garanzia di cui si preoccupa il Calogero, quando 
dell’esperienza estetica asserisce la contingenza e saltuarietà, il non essere 
onnipresente e necessaria nell’ io, come il conoscere e il volere, il pas- 
sato e il futuro e le altre strutture trascendentali dell’ io stesso (*). 

Non si fraintenda questo discorso, non lo si interpreti come un 
tentativo di esorcizzare l’estetico, di respingerlo nei margini incerti del- 
l’attività spirituale. Quando, alcune pagine prima, il Calogero manife- 
stava le proprie intenzioni al riguardo, il testo non poteva parlare più 
chiaro, né più francamente spezzare ogni filo di contatto col moralismo 
che ci viene inuggendo ed innervosendo a forza di appelli patetici fram- 
mischiati a intimidazioni ringhianti. Direste quasi che proprio il filosofo del 
« moralismo assoluto », si voglia sbarazzare di certi noiosi calabroni me- 
diante una giustificazione dell’esperienza estetica nella sua peculiarità su se 
stessa fondata e non sottomessa a principi estrinseci: nella sua essen- 
ziale diversità dalle altre esperienze di cui è contesto il tessuto della vita, 
diversità alla quale si deve se l’esperienza estetica non è presente in ogni 
istante della giornata umana, la quale conosce momenti în cui si fa e si 
gode arte, e momenti în cuì si ha tutt'altro per il capo. L’arte è la dome- 
nica della settimana della vita... (*). 


() Cfr.: Gumo Carocero, Estetica Semantica Istorica, Torino, Einaudi, 1947, 
pag. 20. 

() Ivi, pag. Ile segg. Per lo stesso motivo il Calogero ritiene che l’angolo 
estetico vada raccorciato in confronto a quello della semanticità: la contingente sal- 
tuarietà, che fa salva l’esperienza estetica nel suo essere qualitativamente diversa, 
a lui pare che andrebbe perduta qualora la si facesse coincidere con l’esperienza 
semantica. Se Calogero dissente in questo dal Croce, il suo dissenso nasce, per così 
dire, dal di dentro, si alimenta di quel principio di distinzione tra le forme spirituali 
che l’estetica crociana ha messo in chiaro con una nettezza mai prima raggiunta. 
Per una rivendicazione della esteticità del linguaggio, rispetto alla quale la sua 
‘mera semanticità rientrerebbe nel momento pratico dell'attività spirituale, si veda: 
Mario Sansone, A proposito di una nuova stilistica, in « Giornale Italiano di Filo- 
logia », IV, 1951. 
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Neppure questo parlar di domenica deve trarci in inganno: esso 
non mira a deprezzar l’arte, a relegarla in un cantone, ma anzi a riven- 
dicarla in quella sua festività contro la quale si accaniscono i quaresi- 
malisti d’ogni risma: nel suo divampare come un lampo di impreveduta 
incandescenza, che getta sul mondo altra luce da quella di tutti i giorni. 
E se qualcuno in codesta eccezionalità dell’arte temesse una giustifica- 
zione, diciamo cosi, aristocratica (°) inchiodante l’arte ad una solitudine 
e fugacità che verrebbe pagata nelle rimanenti ore della vita, tutte gettate 
in uno sfasciume senza verde, neppure in questo caso dovremmo but- 
tar via le argomentazioni del Calogero. Il nostro problema sarebbe 
allora quello di vedere se e come la festività dell’arte, questa sua luce 
improvvisa, possa penetrare nel resto della nostra giornata: non si 
tratterebbe di negar l’eccezione dell’esperienza estetica, ma di cercarne 
il principio, quello che in taluni momenti ci induce a fare e godere arte, 
e di controllare il suo eventuale operare anche quando abbiamo tutt'altro 


per il capo. 


Una preliminare cautela si rende qui indispensabile, affinché nessuno 
creda che il nostro problema sia possibile risolverlo attraverso una esten- 
sione dell’atteggiamento estetico che di esso faccia un surrogato o una 
maschera della vita. Non si tratta di tramutare la festa. dell’arte in un 
inganno di tutti i giorni, nè di profondere l’arte a piene mani, sprecandola 
in luoghi dove per lei non c'è posto. Di questo vivere estetico, tutto im- 
piantato, in definitiva, su una illusione che vuole infinitamente prolungato 
il piacere della natura, e confonde l’esteticità con la sensualità, da quanto 
tempo non è stata fatta giustizia? Il primo, forse, fu Mallarmé, con la 
sua poesia tutta tenuta sul filo assai teso di una visione dell’essere esclu- 
sivamente ragionativa, intellettuale, che non concede nulla .ai desideri 
della vita. 

Lo Studio su Mallarmé di Mario Luzi (*), può infatti aiutarci in que- 
‘sta nostra ricerca proprio nella misura in cui concorre a toglier di mezzo gli 
equivoci dell’estetismo, e nello scrutare le ragioni della poesia mallarmeana 
‘mette in chiaro come la bellezza ivi perseguita (in uno sforzo che attraverso 
l'erosione tacita e lenta degli oggetti perviene alla definizione metafisica 
dell'essere; ma procedendo sul cammino più autentico, più pertinente 


() Se non ricordo male, una obiezione di questo tipo venne a suo tempo avan- 
‘zata da Muzio Mazzocchi, in una recensione apparsa sul quotidiano « Italia Socialista ». 
(*) Firenze, Sansoni, 1952. 
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della sua attività, il cammino del verso e del linguaggio...) sia situata 
al di fuori di ogni relazione con la vita e con la natura. Il poetare come 
atto assoluto e totale dello spirito, che, rifiutando l’accezione del senti- 
mento e dell’ ideologia, non si riversa all’esterno, ma piuttosto attrae 
tutti gli elementi della realtà. E se questo suppone una svalutazione de- 
finitiva del reale nei confronti dell'attività creatrice dello spirito, e com- 
porta la negazione di qualsiasi verità posta e proposta al di fuori del- 
l’atto puro del poeta, nulla e nessuno ci autorizza a mettere sotto accusa 
Mallarmé, a vedere in lui un mauvais maître, educatore a quel vivere in 
bellezza che altrove doveva rasentare la caricatura ed esercitare il per- 
nicioso influsso che sappiamo. 

... € Couple, adieu; je vais voir l’ombre que tu devins ». 

Se una conclusione il Luzi ci aiuta a trarre, per l’argomento che 
qui ci riguarda, questa è la vanità di ogni critica moraleggiante della 
poesia di Mallarmé: una poesia, nella sua lucidità disperata che ha 
bruciato tutte le illusioni, e si offre come il solo scampo possibile per 
una filosofia ai cui occhi la verità sia «le Rien ». 

La poesia, è vero, istituisce una realtà diversa e più alta da quella della 
vita: ma questo accade perchè dietro di lei c’è il macerarsi della vita nella 
convinzione della propria nullità, sotto la spinta di un pensiero rigoroso 
e crudele, che distrugge gli inganni della natura inconscia e felice. Questo 
pensiero va dunque criticato, nella sede adatta, e non gli glorieux men- 
songes che sono soltanto una soluzione, l’unica accessibile per chi tale 
pensiero abbia fatto proprio. Intatta la figura del Mallarmé poeta, e anzi 
consolidata e depurata delle ombre che su di lei gettava il grossolano 
estetismo, il problema si sposta verso il più acconcio terreno della filo- 
sofia. E in questa sede dobbiamo curarci di comprendere il forsennato 
slanciarsi della mente « dans le rève qu’elle sait n’étre pas ». 


KA 


« Tache donc, instrument des fuites, 0 maligne 
Syrinx, de refleurir aux lacs où tu m’attends! ». 

La disposizione del fauno mallarmeano non è forse l'emblema di 
ogni tentativo volto a redimere nell’atteggiamento estetico una realtà che 
il pensiero ha svuotata, a questa nullità del reale cercando scampo in un 
sogno che sa di esser tale? Allora il mondo estetico esorbita dall’eccezione 
dell’arte, diventa l’intero mondo umano quando di esso prendiamo co- 
scienza in un atto che non è più l'immediatezza della natura, ma non è 
ancora possesso logico della realtà, esplicita autocoscienza. Nell’atto este- 
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tico, appunto, con il quale ci siamo lasciati, è vero, dietro le spalle il 
cantare di Liolà, il carrettiere felice di Pirandello, ma non ancora siamo 
pervenuti al puro pensiero. È l’atto estetico consapevole dell’altro e del 
più che esso non è ancora: l’ immediatezza non assolutizzata, ma ricono- 
sciuta nel suo limite di cui Ugo Spirito ha fornito, nella Vita come arte, 
una disamina inesorabile, facendosi non apologeta come può indurre 
a credere una lettura fuori chiave, ma lucido denunziatore di una situa- 
zione alla quale, diciamo la verità, più d’uno di noi guardava, negli anni 
in cui quel libro fu scritto, come alla meno improbabile delle vie d’uscita. 

In questa situazione di crisi, che l’autore non caldeggia né biasima, 
ma lucidamente constata, l’arte non è un’eccezione, un momento deter- 
minato e distinto : il concetto di arte si estende a tutta la vita, in quanto 
è aspirazione non soddisfatta dalla filosofia o dalla religione, e dunque 
è costretto a non acquietarsi in se stesso, anzi a dibattersi nell’aspirazione 
ad uscire dalla propria immediatezza a negarsi in quella mediazione che 
pure sa irraggiungibile. « Tutto è arte, ma non con il desiderio che continui 
ad essere arte, anzi con il bisogno sempre più acuito che cessi di essere 
arte e diventi filosofia » (°). 

Chiedere una garanzia teoretica dell’arte nella sua speciale qualità, 
protestare contro la morte dell’arte verso la quale questa dottrina si pro- 
tende, significherebbe non aver letto a proposito, non essersi accorti che 
qui il problema estetico vien prospettato come un aspetto dell’ intero 
problema metafisico, la soluzione del quale condiziona fin la possibilità 
di proporre il primo in termini rigorosi. Affrontate il problema meta- 
fisico, sembra dica tra le righe lo Spirito, se davvero vi sta a cuore l’arte 
in quanto tale, se di essa volete garantire una consistenza non dileguante 
come son dileguanti, più o meno esplicitamente, quelle che all’arte at- 
tribuisce la filosofia moderna, nei suoi indirizzi più accreditati. 

Dileguante, difatti, è il sentimento gentiliano, concretezza inferiore 
della coscienza di fronte a una sintesi più compiuta, dileguante, mal- 
grado ogni apparenza in contrario, è la stessa crociana unità di intuizione 
ed espressione, a stare alla quale nell’arte ci sarebbe qualcosa di meno di 
quello che c'è nella filosofia. « Quando la storia cessa di essere arte per 
divenire filosofia, il mondo dell’arte è svalutato o finito. Passando, infatti, 
dall’arte alla filosofia o dalla coscienza all’autocoscienza, nulla di ciò che 
costituisce il mondo della prima può concepirsi mancante nella seconda. 
Espressione l’una e l’altra e perciò l’una e l’altra necessariamente arte, 


(5) Uco SpIrITo, La vita come arte, Firenze, Sansoni, 1943, pag. 284. Cito 
dalla seconda edizione, che è quella che ho sottomano. 
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ma in più, per la filosofia o per la storia, la riflessione che si aggiunge 
alla intuizione arricchendola di una maggiore consapevolezza » (°). 

O il momento estetico della coscienza rimane nella sua specificità, 
arte distinta dalla filosofia: e sarà un’operazione parziale, destinata a 
morire in quel fiv che rispetto all’arte è la filosofia; ovvero tende a coin- 
cidere con la filosofia, aspira a farsi esso stesso filosofia, e allora non gli ri- 
mane se non morire come arte per rinascere come filosofia, ovvero, se di 
tanto non è capace, aspirare alla morte senza ottenerla. Questa è l’antino- 
mia, questa la crisi, e chi ad essa non sappia o non voglia rassegnarsi, 
dovrà affrontare da capo il problema metafisico, per vedere se gli riesca di 
arrivare ad una visione nella quale l’arte, insieme specifica ed insuperabile, 
non si trovi in condizione d’ inferiorità di fronte alla filosofia, ma in sé la 
comprenda, pur senza cessare di essere arte, senza diventare filosofia. 

Quella che qui ci si para davanti è una ricerca estremamente rischiosa, 
come camminar su di un filo. Affrontarla, vuol dire provarsi a dissociare 
l’universale operatività del principio estetico dalla nozione di arte, e 
insieme svincolare quest’ultima dalla ingenuità, immediatezza dello spirito 
non ancora elevatosi a pensiero consapevole di sé; e allora il minimo 
sbandamento potrà provocare un capitombolo definitivo. Pure è una 
ricerca alla quale difficilmente riusciremo a sfuggire, se vogliamo provarci 
a sciogliere i nodi entro i quali rimane impigliata gran parte della critica i 
più recente (alla quale sarebbe davvero dogmatico opporre un pregiudi- 
ziale rifiuto), quella che non si accontenta delle strade battute e fra l’arte e 
la restante attività dello spirito tenta di reperir nessi più difficili e nascosti. 


Una problematica di questo genere può difatti essere intravista, da 
chi scruti in trasparenza, come la filigrana che segretamente marca, ad È 
esempio, lo studio da Ferruccio Ulivi dedicato alla lirica del Manzoni (°). È 
Qui una crisi del poeta, la necessità per lui, di uscire da certi impasses 
artistici, viene chiamata in causa quale movente della conversione manzo- 
niana, e questa è fatta discendere da un modo d'essere dominato dall’atten- 
zione artistica più, forse, che da un proposito strettamente religioso; via 
d'uscita a quel bisogno d’ interiorità e di approfondimento individuale da 
cui il Manzoni non avrebbe potuto esimersi a meno di voler ripetere all’ in- 
finito le esercitazioni neoclassiche. 


(5) Ivi, pag. 252 e segg. 
(*) Ferruccio ULIVI, Manzoni lirico e la poetica del rinnovamento, Roma, 
Gismondi, 1950. 
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L’ardore religioso è dunque veduto come riflesso di un gusto reli- 
gioso, secondo una stretta corrispondenza fra i problemi di tecnica artistica 
ed una organica concezione del mondo (le nozioni di gusto e di tecnica me- 
riterebbero forse un più esplicito chiarimento, da parte dell’autore). La- 
sciamo ai cultori di studi storico-letterari, e in particolare agli specialisti 
di esegesi manzoniana, un esame di merito che qui non ci può riguardare, 
e limitiamoci a prender nota della sotterranea visione del momento este- 
7 tico, in quanto può esser risolutivo per tutta la vita spirituale, che sembra 
"ON informare di sé l’ intera ricerca condotta dall’Ulivi. All’estremo orizzonte 
de: ci pare di riconoscere un’ idea dell’operazione artistica come tale che nel 
#9 suo intrecciarsi con gli altri atteggiamenti della coscienza, concorre a 
D deciderli e a chiarificarli nelle loro proprie sedi, attraverso una ricerca di 

3 soluzioni appropriate nel campo che direttamente la concerne. Nello sce- 
gliere e ordinar le parole dell’arte lo spirito di un uomo può trovare la 
chiave della propria esistenza, una decisione di fronte all’essere e al de- 
stino, che per intero si riversa, a sua volta, in quelle parole e in esse si 
dichiara, senza sfuggire per nulla alla loro presa. 

Nella diversità del suo operare come arte sembra qui (e l’autore lo 
sottintende, come una premessa che ci consente di accedere alla lirica man- 
zoniana) che il principio estetico non lasci nulla fuori della propria por- 
tata, e si impadronisca dell’ intera attività spirituale. 

Potremo allora parlare, e non solo per il Manzoni, di una possibilità 
di poetare e figurare gli universali del pensiero, nel senso a cui allude un 
altro studioso preoccupato di mettere a nudo, appunto, la ragione interna 
dei Promessi Sposi come ricerca di atti estremamente individuali e insieme | 

. di valori simbolici, di figure che siano se stesse e possano insieme essere 
altre (*)? Arte sarebbe, in tal caso, capacità di dar corpo all’astratto e rive- 
lare per realtà sensibili l’oscura essenza delle cose (*), e dunque verrebbe 
ad essere arbitraria ogni formulazione di autonomia come indipendenza da 
premesse ed apporti intellettuali e morali, perché ciascun’opera, nell'atto 
stesso in cui riprende e sviluppa ideali estetici è espressione di una parti- 
colare fase della evoluzione spirituale. 

Queste ultime frasi appartengono ad alcuni dei saggi che Rocco Mon- 
tano ha radunati sotto il titolo Arfe, Realtà e Storia (*), e che se per un 
verso si raccomandano come quelli nei quali è stato tenuto conto dei poeti 
e romanzieri europei ai quali più ingente va il débito della nostra educa- 
zione letteraria, acquistano però un sapore asprigno, tale, certe volte, da 
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. Rocco Montano, Aonzom zo del lieto fine, Napoli, Conte ed., 1951. 
ivi. 
(‘°) Napoli, Conte ed., 1951. 
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allegare i denti a chi legge, per la troppo tesa volontà di polemica che 
invade ogni pagina anche là dove il discorso non la chiedeva. 

Sembrerebbe quasi di essere a un passo dal malinteso, oggi abba- 
stanza frequente, di chi riduce la qualità estetica al semplice riflesso della 
sua connessione col mondo che la circonda ("), se 1’ intenzione non fosse 
qui un’altra, e precisamente quella di chiarire l’atteggiamento estetico come 
tale che proprio in virtù dei suoi nessi con la restante attività dello spirito 
fa in modo che il generale progresso di questo si esprima in modi sempre 
nuovi, e nel suo esprimersi arricchisca con le proprie scoperte l intera 
coscienza, esercitando una funzione, starei per dire, di pilotaggio (°°). 

Ma una tale estensione del momento artistico verrebbe pagata ad un 
prezzo troppo alto, se, strettamente avvinghiandolo a quella che il Montano 
chiama l’evoluzione spirituale, lo rendesse schiavo di questa, in tal modo 
negando all’arte quello che la fa essere tale, il suo costituirsi come pre- 
senza assoluta, illesa dal passare del tempo. 


> R 


Basta guardar le cose da questo lato per rendersi conto che la di- 
stinzione crociana non è facilmente « superabile », e che a volerla saltare 
a piè pari si corre il pericolo di perder di vista l’ intemporalità dell’arte nel 
suo esser tale, quella metastoricità di essa che è una conquista, a nostro 
parere, non più revocabile. Tenere ferma questa conquista, e anzi riba- 
dirla, dovrebbe essere preoccupazione centrale di chi sentisse inderogabile 
l'esigenza di mostrare che anche il pensiero in quanto tale può fornir la 
materia all’operazione artistica. E a questo scopo, gioverebbe una ulteriore 
meditazione su certi pregnanti temi crociani: sulle nozioni di cosmicità e 
totalità dell'espressione artistica, sul rapporto in cui esse stanno con l’altra 
di auroralità, sul concetto di liricità che in uno le stringe, e che forse è la 
vera chiave dell’estetica del Croce (*). Insomma, uno studio che adden- 


(*) Di questo malinteso sono nutriti taluni odierni richiami e riforni al De 
Sanctis: nei quali si perde di vista, del De Sanctis, la più vera scoperta (e sappiamo 
per quali vie essa sia stata recuperata e dallo stato grezzo ridotta a più limpida luce) 
che è quella della forma nutrita di storicità ma sovrastante al passar della storia. 

(*) A una consimile operatività dell’estetico come piano generale di espressione 
ed espansione della personalità e della cultura, nella formazione della quale esso 
sarebbe il momento della spontaneità non mortificata in un gelido geometrismo, guarda 
G. M. Bertin nel suo studio sull’ /deale estetico (Varese-Milano, Istituto Editoriale 
Cisalpino, 1949), dove tale allargamento vien contrapposto alla specificità, ritenuta. 
unilaterale, del momento artistico. La duplicazione interna del principio estetico, in 
quanto definisce talune operazioni della mente umana, contraendosi nella propria 
diversità, e da qui si espande come un ideale al quale si informerebbero il pensiero 
e l’esperienza vissuta, acquista allora un carattere di opposizione della quale andrebbe 
in ogni caso chiarita la non contraddittorietà. 

(&) Un’attenta lettura richiede, a questo riguardo, lo studio dello Attisani dedi- 
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trandosi nelle pieghe del pensiero crociano, di esso metta in luce l’unità e le 
interne articolazioni, in pari tempo additandone la possibilità di sviluppi 
assai vari e non sempre prevedibili. 

Sarebbe una indagine, non nuova, benché non ancora esaurita; ma 
a condurla con attenzione e pazienza, fuori da ogni schema prefisso, 
potrebbe dar più di un frutto; forse ci aiuterebbe a lumeggiare 1’ in- 
fluenza che il Croce può avere esercitata sulla formazione del gusto 
moderno, non solo sul terreno della critica, ma in quello stesso della 
produzione, sopratutto letteraria, a partire dall’esperienza vociana. Non 
mancherebbe neppure qualche gradevole sorpresa, dalla quale saremmo 
aiutati a evitare i risentimenti che possono suscitare certi giudizi del 
Croce, e più ancora la loro pedissequa ripetizione da parte di studiosi 
alle cui benemerenze per altri riguardi essa davvero non aggiunge 
nulla (*). Si pensi al così detto frammento, ed al suo fondarsi sopra 
una rigorosa volontà di tagliar fuori della produzione tutto ciò che 
sarebbe, crocianamente, non poesia, 0 struttura; si pensi alla poesia pura, 
com’è stata intesa e praticata in Italia, trapiantando le suggestioni del 
Bremond sulla consapevolezza, imparata alla scuola del Croce, del carat- 
tere non logico-concettuale dell’espressione poetica. Si guardi al lume 
dell’Aesthetica in nuce, alla poesia-conoscenza assoluta perseguita da 
quello che si è convenuto chiamare ermetismo, e si vedrà come la lezione 
europea della poesia simbolista e post-simbolista non sia stata in Italia 
imitata a freddo, ma nel suo sposarsi fra l’altro a disposizioni maturate in 
oltre un trentennio di magistero crociano, abbia dato lo spunto per una 
fioritura poetica che può risultare a ciascuno più o meno gradita ma dopo 
la quale poco si è avuto, a tutt'oggi, che possa valerla. In fin dei conti, per 
chi tutta codesta produzione letteraria abbia cara nel modo dovuto, sareb- 
‘bero altrettanti motivi per tributare al Croce un ulteriore omaggio, sia 
pure malgré lui : ché il suo influsso sulle lettere italiane risulterebbe almeno 
pari a quello, del resto contestato anch’esso, e dal filosofo e dagli scrit- 
tori (*), che il Bergson esercitò su tanta altissima letteratura francese 
del primo quarto di questo secolo. 


cato, appunto, alla Cosmicità ed eticità dell’arte (Messina, Principato, 1946); e su 
di esso sarà bene soffermarsi, a tempo e luogo opportuni. 
.._.. (5 Sullo scarso guadagno che può venire dal ripetere alla lettera le incompa- 
tibilità letterarie del Croce, si legga quanto osserva A. B. in « Aut-Aut >, num. 6, 
pag. 563: «La riconoscenza e i debiti verso Croce non richiedono lo si segua 
nelle sue incomprensioni, e dove aggrava di tutto il peso della sua autorità la 
sufficienza e lo sprezzo >. 

(SI legga, a questo riguardo, il saggio di FLoRIS DELATTRE su Bergson et 
Proust, e specialmente il titolo 2°, le bergsonisme de Proust, in Etudes Bergsoniennes, 
vol. I, Paris, Edition Albin Michel, 1948. 
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Sarebbe, sopratutto, un notevole aiuto, per chi volesse sbrogliar la 
matassa dell’assolutezza, della purità dell'atto artistico, e in tal modo cer- 
casse di chiarire, senza riesumar concezioni perente, cosi la diversità 
qualitativa dell’arte come l’universale operatività del suo principio ; che nel 
loro vario intrecciarsi forniscono quasi il filo conduttore dei saggi di 
Vladimiro Arangio-Ruiz, raggruppati sotto il titolo Umanità dell’arte (*°). 
Si tratta di saggi nella lettura dei quali conviene non ci si lasci fuorviare 
dalle allusioni, a volte pungenti, verso l’arte moderna e contemporanea, 
né dal confessato penchant, per il « contenutismo », perché le une e 
l’altro vogliono soltanto indicare una volontà di tener ferme, nell’arte, 
così la qualità diversa come la comprensione totale. 

Se c’è qui una diffidenza verso l’arte fura — e cioè verso il completo 
assorbimento del contenuto come tale, al punto che esso scompaia nella 
forma e si renda irriconoscibile, ovvero permanga soltanto come un’oc- 
casione o un pretesto — questo deriva dall’esigenza di una compren- 
sività piena dell’arte che non può realizzarsi altrove che nel contenuto, 
una volta accettata l’ immediata ingenuità del sentire come principio 
della forma artistica. Quella che è in giuoco, qui, è l’estensione di 
tale forma, la sua capacità di abbracciar tutta intera la vita spirituale : 
di tale estensione l’autore è geloso, come geloso è della peculiarità 
dell’arte che egli teme andrebbe perduta qualora una forma complicata, 
dotta, e a tratti persino misteriosa, procurasse di appagare da sola 
codesta esigenza di estensione, di larghissima comprensività. 

Difendere il contenuto e la sua necessità non vuol dire, secondo 
l’Arangio-Ruiz, togliere all’arte la sua autosufficienza, ma anzi assicurar- 
gliela. Ove il contenuto, segno di partecipazione e compiutezza, mancasse, 
l’arte sarebbe vuota, non potrebbe stare in piedi da sola, e per reggersi 
avrebbe bisogno di poggiare sull’altro, dal momento che addossare alla 
forma come tale i còmpiti del contenuto sarebbe un uscir fuori dal 
momento estetico dello spirito — essendo esteticità 1’ immediatezza dello 
spirito stesso — per passare in quello ragionativo o in quello pratico. 
E non si deve credere che attribuire all’esteticità un tale carattere di im- 
mediatezza significhi, per il Nostro, umiliarla di fronte al pensiero: umi- 
liata essa gli sembrerebbe qualora si arrogasse le mansioni che spettano in 
proprio al pensiero, perché allora non avremmo qualcosa di autonomo, 
ma un pensiero, per cosi dire infantile, dimezzato, che per maturarsi e farsi 
adulto dovrebbe negare la propria esteticità, abbandonarla come una spo- 
glia morta e guardarla dal di fuori. Fino a che l’arte si tiene ferma al pro- 


(1) Firenze, Sansoni, 1951. \ 


Uri È VO CL AR STIRO EN E PN SURE NA AVIRA GI 


224 ROSARIO ASSUNTO | 


prio esser arte, ingenuo sentire i contenuti della vita e del pensiero, nulla le 
manca, e non ha ragione di alzare i propri sospiri verso l’altro che essa 
non è e nemmeno ha bisogno di essere. 

AI lettore che eventualmente non si appagasse di una simile soluzione 
— a chi, insomma, fosse assalito dal dubbio che la diversità dell’atteggia- 
mento estetico, una volta asserita come immediatezza, non possa sot- 
trarsi ad una sua morte ideale eterna nella ragione tutta spiegata, e 
a questa debba guardare dal basso, — non rimarrebbe se non tentar di 
percorrere un’altra strada, e vedere se il momento estetico della co- 
scienza non consista in una modalità del pensiero, un pensare non per 
concetti ma per figure e suoni e colori ai quali nulla faccia difetto di quello 
che costituisce il pensiero. 


‘Piaccia o non piaccia la maggior parte della produzione artistica 
moderna — figurativa come letteraria e musicale — riposa su presuppo- 
sti di questo genere. Comprenderlo vuol dire accorgersi che il soggetto 
preso a trattare è in lei spesso non la realtà ma proprio il pensiero in 
quanto tale, e che per questa ragione essa deforma (*) il mondo naturale, 
quando addirittura non tralascia di rappresentarlo. 

Una illustrazione storica di questi indirizzi è stata recentemente for- 
nita da Lionello Venturi in uno scritto dedicato, appunto, alle Premesse 
teoriche dell’arte moderna (**) dove i più nascosti legami tra il mondo del 
pensiero e quello delle arti figurative vengono rintracciati e messi allo 
scoperto. Ecco Cézanne, che probabilmente non aveva mai letto Bergson, 
ma ne « sentiva » le idee, e nei suoi quadri moltiplicava i punti di vista per 
render visibile la « durée », ciascuno degli stati detti successivi del mondo 
in quanto esiste da solo; ed ecco l’abolizione cubistica della prospettiva e 
degli scorci: ciascun oggetto rappresentato per se stesso, nello spazio, 
perché la coscienza ne senta l’unità nella durata; e la negazione futuristica 
dello spazio che rappresenta lo slancio vitale come sorgente prima della 
vita e del mondo. Ancora: la pittura chiamata metafisica, che aspira a 
scrutare il segreto poetico delle cose... O quella di Mondrian, equilibrio del 
movimento dinamico di forma e colore in molteplicità di incroci verticali 


(”) Sul concetto di deformazione differenziante il mondo estetico dal mondo 
dell'esperienza comune, insisteva. Miro Martini, uno studioso immaturamente scom- 
parso, in un suo saggio sul Mondo estetico pubblicato dopo la guerra dall'editore 

| Scheiwiller in limitatissimo numero di esemplari. 

(*) Roma, Accademia Nazionale dei Lincei, 1951. 
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e orizzontali... Rivelazione di verità che prende il posto della rappresenta- 
zione della realtà: a condizione però che questo abbia luogo nella forma, 
e non servendosi di essa come uno strumento ("): come invece accade a 
certi surrealisti nelle loro raffigurazioni oniriche viscerali, sessuali : dove un 
completo disinteresse per la forma ha distrutto alla radice la creazione 
dell’arte, e per questo, aggiungiamo, un attonito disgusto ci assale, il quale 
non ha nulla a che fare con l’esperienza estetica proprio perché qui si 
tratta di contenuti che l’ interesse per la forma non ha riscattati, lascian- 
doli nella loro assurda brutalità. 

Ci troviamo ormai sulla linea che ha consentito al Venturi di mettere 
a fuoco il carattere rivoluzionario della « Fucilazione del 3 maggio » 
senza uscire dal seminato dell’arte, lasciando da parte ogni appiglio senti-. 
mentale o ideologico, avendo l’occhio unicamente alla forma pittorica (*); 
e che lo ha portato a sostener la possibilità che pittura si faccia contem- 
plando immagini di immagini, affatto staccate dalla realtà; che V’ ideale del- 
l’arte si attui attraverso simboli simili alla realtà e figure geometriche 0 
deformate (*). 

È la linea del Gusto dei primitivi, opera a suo tempo rivoluzionatrice e 
per questo fraintesa anche da qualche spirito fine e non disattento : della 
quale potete oggi trovare un aggiornato compendio nelle brevi monografie 
che il Venturi ha inserite nel volume dedicato ai Créateurs de la Renais- 
sance nella serie Peinture Couleur Histoire (*). Qui la poesia, poniamo, 
di un Berlinghieri è messa in luce come presenza, nelle sue opere, de cet 
au delà que l’on y pergoit clairement, e insieme con quella del colore 
bizantino, vivificante la costrizione di schemi iconografici imposti per 
autorità, viene accostata a taluni indirizzi dell’arte a noi contemporanea, in 
quanto mira a contemplare l invisibile, a prendere come fonte di ispira- 
zione l’astratto, il non veduto, lo sconosciuto... E non sarà male osservare 
sia pur di sfuggita, quanto premesse di questo genere potrebbero riuscire 
proficue ad una nuova lettura del Paradiso dantesco, la cui poesia è ap- 


(*) Una simile strumentalizzazione della forma artistica, per finalità apolo- 
getiche o polemiche, è il limite, per esempio, in cui si imbatte gran parte delle com- 
posizioni « demoniache » di maestri nordici del quattro e del cinquecento (quando, 
si intende, tali preoccupazioni non vengono assorbite nella forma, che allora gli 
schemi iconografici e la simbologia dell’orribile sono trasvalutate in arte). E questo 
loro frequente tenersi al di qua dell’arte, in una sfera dove l immaginazione sta al 
servizio di interessi extra artistici, autorizza, nei loro confronti, l’atteggiamento con- 
tenutistico con cui sono state studiate da Enrico Castelli nel suo volume sul Demo- 
niaco nell'arte (Firenze, Electa Ed., 1952). 

(®) Cfr. il saggio su Goya in Pittori Moderni, Firenze, Ed. U., 1949. 

(®) Cfr. LioneLLo VENTURI, Come si comprende la pittura, Roma, Capriotti, 
1950, pag. 252 e passim. 

(®) Albert Skira ed., Paris-Genève, 1951. 
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punto quella del Gusto dei Primitivi: visioni soprannaturali presentate 
come realtà; un'arte che scende dal cielo alla natura, secondo un orienta- 
mento cosciente verso un contenuto diverso dalla natura... 

Ma qui ci si para dinanzi uno scoglio, taluno potrebbe opporre la 
contraddizione in cui sembra impigliarsi questo visibilizzar l invisibile, e 
cioè render sensibile ed esprimere in forme sensibili quello che sensibile 
non è. Per sciogliere questa contraddizione, per superare lo scoglio e pro- 
ceder spediti nel nostro cammino dovremo tornare un bel pezzo indietro, 
ricominciare, ancora una volta, lo studio di Kant, e vedere se, e in quale 
senso, la sua estetica possa autorizzare una simile sensibilizzazione del- 
I intelligibile : che è poi il punto cruciale di tutta la sua filosofia, quella 
necessità di stringere in uno il fenomeno e il noumeno, la natura e la ragio- 
ne, dalla quale egli fu indotto, e già ne troviamo le avvisaglie nel periodo 
precritico (”), a meditare intorno al problema estetico. Per il quale proble- 
ma, nel senso in cui noi lo intendiamo non si può dire Kant nutrisse alcuna 
propensione speciale, benchè ad esso fosse portato da improrogabili urgenze 
di carattere logico-metafisico, l’ insorgere delle quali, in una mente come 
la sua, starebbe a testimoniare l’ importanza assoluta, imprescindibile, del 
momento estetico della coscienza. 


> > 


Quello a cui conviene fare attenzione è ormai il giudizio riflettente, 
che guarda al particolare della natura per trovare l’universale in esso e non 
fuori e contro di lui; né sarà male tenere presente lo spostamento di asse 
operato, a suo tempo, dal Souriau, in séguito al quale l’estetica risulta nella 
filosofia di Kant centro di simmetria, e non punto di vista accessorio. Una 
volta che il giudizio riflettente in tal modo rivalutato, sia riuscito a far gra- 
vitare sulla ragione, e non più sull’intelletto la intera filosofia kantiana come 
costituente, nel suo complesso, « une philosophie de la faculté de juger, dont 
l’usage réfléchissant explique, par symétrie, le dogmatisme de l’entende- 
ment » (*); una volta che il giudizio riflettente sia stato veduto, come 


(#) Alla considerazione del sensibile in se stesso e senza alcuno scopo già Kant 
aveva accennato nel 1759, redigendo le sue Osservazioni sull’ottimismo, come a un 
eventuale punto d'incontro tra la perfezione relativa, pensabilità di una cosa indi- 
pendentemente dal suo grado di realtà e dal suo valore, e la perfezione assoluta, fon- 
damento della realtà contenuta nel molteplice di una cosa. Cfr. IMmanUEL KANT, 
Versuch einiger Betrachtungen iiber den Optimismus, in: Kant's Werke heraus- 
gegebenen von der Koniglich Preussischen Akademie der Wissenschaften, Band. II, 
Berlin, Druck und Verlag von Georg Reimer, 1912, pagg. 29-35-passim, e particolar- 
mente a pagg. 30-31. 

.. (5) Cfr.: MicHEeL Souriau, Le jugement réfléchissant dans la philosophie 
critique de Kant, Paris, Alcan, 1926, pag. 110. 
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Kant lo vedeva, nella continuità del suo operare come gusto — al quale le 
cose del mondo appaiono libere e finali, e quindi rispondenti alla ragione — 
e non solo nella saltuaria eccezionalità della produzione artistica (nelle 
operazioni di quello che Kant, seguendo una terminologia antiquata ed 
impropria, continuava a chiamare genio), allora neppure la più ordinaria 
delle esperienze risulterà possibile senza il piacere del giudizio riflettente, di 
cui la freddezza del giudizio determinante non è che un residuo, e nel giu- 
dizio riflettente ‘si aprirà « un passage qui permet de redescendre vers l’ in- 
tuition par la perception après étre monté de l’ intuition vers la loi par 
l invention » (*). | 

Chi a questo punto ricordi certe valutazioni che del giudizio riflet- 
tente ha date il Carabellese (**) mettendolo in evidenza come quello che 
pone e risolve non il problema della scienza (essenza universale non di 
fatto, possibilità) ma il problema dei fatti, della « realtà », potrà cogliere 
nel punto di vista estetico una continuità tra il dominio della natura e 
quello della ragione : l’angolo dal quale le idee di quest’ultima risultano 
presenti nelle forme sensibili che non si esauriscono nella semplice appa- 
renza naturale. 

Giudizio riflettente, è infatti, secondo il Carabellese, il giudizio sen- 
sibile che da empirico (sensitivo) si fa spirituale (sentimento) e nella sua 
autonomia — che non prende a prestito da altra facoltà quell’universale 
puro del quale ha bisogno — raggiunge la unità del molteplice come 
principio apriori, intrinseca necessità dei fatti, non dimostrata dall’ in- 
telletto, il quale dei fatti dà non la realtà, ma la possibilità. Cosi, nel 
giudizio riflettente, il sentire subordina a sé l° intelletto con la sua cate- 
goricità e la ragione con la sua noumenicità, e allora non soltanto i fatti 
nella loro contingenza, ma le essenze stesse nella loro necessità dovranno 
essere giudicate come mezzi di soddisfazione del sentimento. Il punto 
di vista estetico si chiarisce come quello di una realtà assoluta che in sé 
congiunge natura e ragione, per una sorta di analogia esibendo la ra- 
gione nelle forme della natura, mentre nella natura come tale lascia tra- 
sparire la luce della ragione; ed alla sensibilizzazione delle idee nell’espe- 
rienza estetica corrisponde quella universale partecipazione del gusto, 
del giudizio riflettente, senza la quale, come s'è notato, neppure la più 
corrente esperienza potrebbe aver luogo. 

Il problema di una forma sensibile del mondo noumenico risulta 
‘ormai correlativo a quello del principio estetico, sul quale essa fonda la 


(©) dvi pag, 139. ì ; 
(®) Cfr.: PantALEO CARABELLESE, Il problema dell’esistenza in Kant, parte III, 


Roma, Edizioni Universitarie, 1943, lez. XXXVI. 


ve, 
JA 
di 
IR 

x 
1] 
29 
Uni 
PALI 
RL 


z 
i 


228 ROSARIO ASSUNTO 


propria possibilità, in quanto reclama di esser veduto nella propria con- 
dizionalità rispetto ad ogni esperienza possibile, e quindi come un costi- 
tutivo ineliminabile dello stesso pensiero in quanto tale. 


> AA 


Una volta imboccata questa strada, non potremo non imbatterci nel 
pensiero estetico di Fichte, quale l'hanno lumeggiato taluni studiosi dei no- 
stri giorni, primo nel tempo Arturo Massolo, quando nel suo studio su 
Fichte e la filosofia (”) accennò di passaggio a quel luogo della seconda 
Dottrina della scienza (*) dove si parla di un punto di vista estetico che 
farebbe da ponte tra il punto di vista trascendentale e quello della co- 
scienza comune, punto di vista mediatore tra idealismo e realismo: che 
alla filosofia conserverebbe la realtà variopinta e molteplice del mondo 
sensibile e nelle forme di questo renderebbe evidente la verità del 
pensiero. i i 

Dobbiamo al Pareyson la più diffusa illustrazione della ispi- 
razione nascosta, del segreto sottinteso estetico della filosofia di Fichte, 
riconoscibile nel fondarsi della realtà e della coscienza umana sull’ immagi- 
nazione libera, che nel suo congiungersi alla ragione offre la chiave per 
risolvere il problema dell’unità di sensibile e di intelligibile, ed è con- 
dizione ineliminabile e costitutiva dello stesso filosofare, il quale arriva 
ai propri concetti per uno slancio dell’'immaginazione, per un atto di 
quella stessa inventività e figuratività che ci fa porre e ordinare il mondo 
delle cose naturali al modo stesso in cui in filosofia poniamo e ordiniamo 
il mondo dei concetti. Come impulso estetico originario (il « gusto » di 
Kant), l'immaginazione sensibilizza il sovrasensibile, e dunque condi- 
ziona ogni nostro sapere; ma quando considera gli oggetti non în se stessi, 
bensi come mere rappresentazioni, essa si fa attiva facoltà creatrice pro- 
duttrice di figure essa stessa (il « genio » nella terminologia kantiana), 
e dà luogo all’arte (*). 


(”") Firenze, Sansoni, 1949, pag. 161. 
(*) J. G. FicatE: Darstellung der Wissenschaftslehre aus dem Jahre 1798, in: 
. G. Ficate, Nachgelassene Schriften, Hersausgegeben mit Unterstiltzung der 
Deutschen Forschungsgemeinschaft, Berlin, Diinnerhaupt Verlag, 1937. Si veda, nei 
paragrafi tradotti e pubblicati da Luigi Pareyson (con una introduzione storico-critica) 
in «Rivista di filosofia», vol. XLI, fasc. 2, aprile-giugno 1950, il paragrafo 18: «... Per- 
ciò nello stesso e indiviso atto il puro pensiero viene sensibilizzato dall’ immagina- 
zione e ciò che è sensibilizzato dall’ immaginazione viene determinato dal puro pen- 
siero: azione reciproca di intuire e pensare... ». | 
.. (©) Cfr.: Lurci ParEvson, L'estetica dell’idealismo tedesco - Kant, Schiller, 
Fichte, Torino, Edizioni di Filosofia, 1950, passim. i ; 
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Insorge per noi a questo punto la necessità di tentare ancora una 
precisazione dei legami che corrono fra il punto di vista estetico e il 
punto di vista speculativo, e cioè di riprender da capo la esigenza del 
circolo, in quanto si propone di ristabilire, come è stato scritto, « la in- 
teriore perfectio di ciascuna delle forme spirituali, nessuna delle quali ha 
necessità di apparire difettiva » (°°). 


iii 


Contro la corrosione a cui tale interiore perfectio andrebbe incontro 
qualora nell’atteggiamento estetico si vedesse soltanto un grado della 
verità leva una specie di protesta Enzo Paci, quando replica che l’atto del- 
l’arte non è oggetto del pensiero, ma il pensiero stesso quando quel tutto, 
che non è mai dato né al nostro conoscere né alla nostra azione, lo pensa 
esteticamente : in una forma sensibile che non lo fa conoscere logicamente 
ma lo rappresenta, che non la realizza come un atto morale ma lo fa 
sentire nel suo valore eterno, e în sé ne racchiude l’unità irraggiungibile, 
rappresentando l idea nel senso, l’unità nella particolarità, il tutto in una 
delle parti (*). La forma estetica: «incontro del finito e dell’ infinito, 
del contingente e del necessario, dell’ istantaneo e dell’eterno, dell’abban- 
dono e della memoria, della fissazione e della nascita sempre nuova della 
parola nel mondo »; incontro « dell’uomo con gli uomini al di là della 
storia e nella storia, al di là del nascere e del morire eppur nei termini 
della temporalità » (*). 

Il principio estetico, diremmo, è quello per cui l'eterno si inserisce 
nel tempo, la verità nel sensibile, un valore assoluto in ogni momento 
storico. E se, nel suo diffondersi come condizione di ogni atto di coscienza 
esso dà luogo al mito — rappresentazione tipica dell'universo e della vita 
— e allo stile — espressione di un modo di vivere e di sentire caratteristico 
di una determinata epoca —, arte è il raccogliersi in sé di questa sparsa 
molteplicità : che del mito e dello stile fa uno nel valore assoluto ed eterno 
della forma. Non una parentesi, dunque, ma l’esplicarsi di un principio 
continuamente operante nella vita dello spirito, che in esso non interrompe 
il proprio corso (non per nulla Paci a un certo punto si riallaccia a Dvorak 
ed alla sua concezione di Kunstgeschichte als Geistesgeschichte) : esplica- 


(®) Cfr.: MicHELE BISscIONE, Metodologia e storia della storiografia, in: « Ras- 
segna di filosofia », vol. I, 1952, fasc. I, pag. 29. . 

(®) Cfr.: Enzo Paci, Esistenzialismo e storicismo, Milano, Mondadori, 1950, 
passim. 

(®) Ivi, pag. 103. Dello stesso autore si vedano anche i paragrafi 219, 223, 
228, 234 dei Fondamenti di una sintesi filosofica pubblicati in « Aut-Aut », 1951, n. 6. 
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zione che è subitanea come un lampo, perché suo carattere di specificità 
è la nessuna chiarezza intellettuale del significato, il quale nemmeno come 
significato è traducibile in concetti, ma può essere conquistato solo 
quando la sua parola sia diventata la nostra parola, e siano vissute da 
noi quelle passioni che la sua forma ha vissuto. 

Questo improvviso deflagrare dell’ intero universo nell’arditezza di 
un rapporto tra parole o fra suoni, che non può in alcun modo sdipanarsi 
in un procedimento concettuale, essendo la sua luce folgorante e non 
distesa e diffusa, è, secondo il Paci, la qualità peculiare dell’arte, quella 
che induce altri a considerar questa come operazione immediata mentre 
immediata egli non la ritiene perché il suo atto comprende nella forma 
estetica cosi la conoscenza come l’azione morale (e reciprocamente la 
filosofia esprime artisticamente il pensiero speculativo e il suo valore; e 
l’azione è espressione estetica e filosofica dell’operare morale....). Dunque 
la sua diversità dalle altre forme del sapere non si può ridurre a quella 
che dalla mediazione distingue l’ immediatezza, la quale è puro atto vi- 
tale, esistenza di qua del pensiero e del valore, qualcosa di simile all’utile 
crociano, liberamente interpretato dal Paci stesso. Tutte le forme dello 
spirito sono del pari immediatezza e mediazione: mediazione, perché 
all’interno di ciascuna forma agisce l’ ideale trascendentale dell’unità 
dell’assoluto; immediatezza, perché in questo suo sforzarsi di mediare 
il dualismo esistenza e valore, 0 esistenza e spirito, inteso lo spirito nella 
sua assolutezza, essa non realizza mai interamente quest’ultimo, non lo 
esaurisce, per adoperare un termine gradito al Carabellese. 


RA A 


Non è casuale, questo nuovo richiamo al Carabellese, a proposito 
delle conclusioni a cui perviene Enzo Paci: anche per il Carabellese, di- 
fatti la diversa qualità del sapere estetico non era sinonimo di immedia- 
tezza, ma un aspetto della mediazione in sé diversificantesi secondo la 
diversa qualità dell’essere. di coscienza (*). 

Sulla dialettica della qualità, che è diversità pura dei momenti del 
tempo (presente, passato, futuro) nonché diversità pura del sentire, del 
conoscere, del volere che ad essi corrispondono nella coscienza (ma ine- 
rendo l’uno nell’altro, e perciò non rimanendo ciascuno nella sua speciale, 
quasi chiusa, positività): su questa che egli chiamava « affascinante di- 


(HESI vedano, del Carabellese, i corsi sulla Dialettica e sull’Attività spirituale 
umana, tenuti negli ultimi anni del suo insegnamento, e tuttora reperibili, sia pure 
con difficoltà sotto la veste di dispense edite dalla libreria Castellani di Roma. 
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versità qualitativa dell’essere, che diversifica ogni suo momento e resta 
pur sempre ineffabilmente unica » (*) (ed è motivo per cui nella com- 
plessità del sentire ineriscono / intelletto e la volontà e lo rendono intel- 
lettivo e volitivo (*), mentre lo stesso sentire inerisce nell’ intelletto e 
nella volontà, come effettiva, eterna presenza degli effettivi, eterni, futuro 
e passato) (“); su questa base, diciamo, il Carabellese affrontava l'esigenza 
estetica, in lei riscontrando l'esigenza pura della realtà ("). Qualità este- 
tica, allora, sarebbe la realtà pura dell’essere e del pensiero, la presenza 
che si impone al passato, estetizzando, diciamo cosi, lo stesso intelletto, 
e nel suo imporsi al futuro estetizza anche il volere: ogni atto di co- 
scienza sarà dunque atto estetico, ove si accetti codesta inerenza del 
sentire alla peculiare qualità di esso, codesta presenza senza la quale esso 
non sarebbe reale. E l’atto specificamente estetico per la inerenza, in lui, 
del passato e del futuro, del conoscere e del volere, coinvolgerà in sé 
l’ intelletto e la volontà: sarà, nella sua complessità di atto estetico, un 
atto anche conoscitivo e morale. 

Chi ponga mente alle diffuse, e spesso imbrogliate discussioni che 
negli anni trascorsi hanno avuto luogo, in Italia e fuori, sull’arte come 
azione metafisica che rivela l’esistenza a se stessa o sull’arte come mo- 
mento della praxis, che nel prender coscienza della realtà aiuta a modi- 
ficarla (*), non potrà non trovare, nella dottrina del Carabellese, un 
aiuto all’approfondimento di codesti problemi ed alla critica di certe 
loro malferme impostazioni. Arte, difatti, (e il vocabolo include in sé il 
momento realistico di ogni fare umano), è qui una consapevole tra- 
sformaziohe della realtà data, l’ instaurazione, per opera nostra, di una 
realtà nuova e diversa nella quale l’idea e il valore pensati e spe- 
rati acquisteranno una loro presenza. In questo senso, e solo in questo 
senso, è legittimo chiedere all’atto estetico una trasformazione del 
mondo; spingersi su un altro terreno, presumere che l’arte abbia in 
sé il potere di modificare da sola non le forme sensibili della realtà, ma 
le sue strutture etico-sociali, o gli istituti della polis, sarebbe come cadere 
in un estetismo à rebours; un rimaner vittime, per malinteso assillo 
morale, dell’ illusione secondo la quale l’arte avrebbe poteri miracolosi 
qual’è quello di sbandire dal mondo l’oppressione e la miseria. E non 


(*) Cfr.: CARABELLESE, La Dialettica, cit., pag. 205. 

(CLS 1202: 

(£) Ivi, $ 182. 

Cva, $2191, 

(®) Un convegno dedicato, appunto, al tema Teatro e romanzo della realtà e 
teatro e romanzo dell’esistenza, ebbe luogo, se mal non ricordo, a Perugia nell'autunno 
del 1937, con l'intervento di studiosi qualificati. 
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è un caso se più di un artista o di un critico, ipnotizzato da questi 
miraggi, ha confuso l’arte con l’oratoria, o si è trasformato in un Dul- 
camara che vende per le piazze lo specifico contro ogni sorta di malattie. 
L’equivoco fondamentale è qui il travisamento empiristico della nozione di 
realtà che invece di coincidere con la presenza sensibile, con l’esteticità, 
viene situata al di là di questa, come un modello o una misura estrinseca. E 
se nella direzione opposta, in quella dell’esistenza, abbiamo assistito a 
una mistificazione dell’arte, ridotta a far da surrogato della indagine specu- 
lativa, questo era dovuto ad una distorsione, dell’esigenza che il Carabellese 
mette a nudo quando sostiene che l’arte è sempre pensiero, in quanto in 
essa con l'intuizione si cerca la ragione (*), ma non nel senso in cui 
la si ricerca nelle opere scientifiche, bensi nell’altro secondo il quale nel- 
l’atto estetico il pensiero viene pensato come presenza sensibile in quanto 
questa investe di sé non solo la realtà naturale, ma l’essere tutto, e quindi 
è forma esistenziale dell’ idea e del valore che in essa vengon sensibil- 
mente alla luce. 

Le illazioni che da questa dottrina del Carabellese si possono trarre 
riguardano l’arte come maturità della coscienza, che in nessun caso avreb- 
be bisogno di smentirla o di oltrepassarla, e l’operare continuo del prin- 
‘cipio estetico, senza interrompimenti e senza vacanze, così come senza 
interrompimenti e senza vacanze operano gli altri principi dell’attività 
spirituale, il concorso dei quali è indispensabile allo stesso costituirsi 
dell'atto estetico in quanto tale. Il problema che ci si affaccia dinnanzi 
riguarderà allora il perché di tale atto, il motivo del suo specificarsi qua- 
litativamente, una volta asserita la sua parità con gli altri atti, nonché 
la costante operatività del suo principio; e se tale problema rimane come 


una specie di hic salta per chiunque alle premesse poste dal Carabellese 


in qualche modo aderisca, una via d’uscita sembra offrirla (purché uno 
sia disposto a sostituire con un ontologismo negativo quello positivo 


‘ asserito dal Nostro) un filosofo, che percorrendo una direzione diame- 


tralmente opposta, sembra avere col Carabellese un certo parallelismo di 
interessi e di temi (ed anche una qualche affinità nel ricercare termi- 
nologie incondite e nel dissociare concetti tradizionalmente associati 
tra loro). 

Ho nominato Martin Heidegger, il quale agli argomenti che qui ci 


o) Cfr.: CARABELLESE, La Dialettica, cit., $ 209. Una qualche vicinanza con 
le. posizioni del Carabellese, vicinanza alla quale non è forse estraneo 1’ insegnamento 
del Varisco, è possibile riscontrarla nella trattazione del problema estetico fatta 
da Gallo Galli nelle sezioni terza (La quadruplice forma della realtà spirituale) e 
quarta uO4. valore) del suo Saggio sulla dialettica della realtà spirituale (Torino, 
Gheroni, 1950, 3* ed.). 
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interessano ha dedicato una parte della sua attenzione in alcuni degli 
studi raccolti nel volume intitolato Holzwege (‘), dove fra l’altro si 
legge che l'operazione artistica è un disoccultamento della verità nell’esi- 
stenza, un metterla a nudo come uno stabile apparire dell'essere nell’esi- 
stenza stessa, 

Qualità estetica sarà allora il manifesto operare della verità nelle 
cose, il suo accadere col nostro intervento (intervento dello spettatore e 
del lettore che qui viene portato all’interno dell’opera e ne diviene, in 
un certo senso, protagonista: è il rovesciamento di prospettiva tipico, 
tra l’altro dei romanzi e del teatro di Sartre che del pensiero di Heidegger 
si è nutrito; dove la deliberata rottura dei valori formali, il brutale darsi 
del materiale narrativo, quasi senza scelta alcuna, deriva dall’ intenzionale 
costituzione dell’opera d’arte non come oggetto di pura contemplazione 
ma come esistenza in atto, nella quale il lettore deve trovarsi compromesso) 
la verità che si manifesta nella presenza di un oggetto reale, invece di 
notificarsi in un teorema bloccato per sempre nella propria rigida fissità, 
o di venire rappresentata, riprodotta in una forma data anch’essa una 
volta per tutte e della quale non ci resti che prendere atto. 

Per questa ragione che essa sollecita l’attività di noi, e non come 
suoi riproduttori nel leggerla o nel contemplarla, ma come personaggi che 
agiscono dal di dentro, l’opera d’arte ingloba in sé l’intera nostra esi- 
stenza e la conduce là dove il suo essere può disvelarsi nell’aperto (‘) 
e il suo dominio, anche quando si tratti di un paio di scarpe da conta- 
dino dipinte da Von Gogh, è la totalità di ciò che accade, /° invisibile 
interiorità, dove l’uomo si trova faccia a faccia con gli antichi padri e 
con quelli che non sono ancora nati: la presenza intatta, la relazione to- 
tale di cui l'essenza poetante del pensiero custodisce la padronanza. 

Il principio estetico sarebbe dunque quello che immette l’essere nella 
realtà : lo stesso pensiero, quando irrompe nell’esistenza invece di giu- 
«dicarla dal di fuori e perciò è costretto a procedere non per proposizioni 
dimostrative, ma per scatti e folgorazioni, in quel suo divampare im- 


(4) Frankfurt am Main, Vittorio Klostermann, 1950. 

(#) Significativo è il richiamo che Heidegger fa al Rilke dell'ottava Elegia 
Duinese, una di quelle sulle quali, con opposti intendimenti ma percorrendo una strada 
analoga, si era soffermato il commento di Romano Guardini: ...< Nur unsre Augen 
sind//wie umgekehrt und ganz um sie gestellt//als Fallen, rings um ihren freien 
Ausgang... ». L'atto estetico, per Heidegger come per Guardini, è quello che rimedia 
a questo rovesciamento dei nostri occhi, che taglia i reticolati tesi tutt’ intorno al 
libero sortire verso quello che si trova al di là, verso lo spazio puro; «in den die 
Blumen//unendlich aufgehn... ». Solo che ben diversa è in Heidegger e in Guardini 
la consistenza dell’aperto dove i fiori sbocciano senza fine: per l’uno, è il Dio della 
teologia cristiana, per l’altro è il nulla dell'essere. 
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provvisto che svela il tutto spirituale nel tutto vivente. Direste quasi che 
l'eccezione artistica contragga in sé l’intero operare nella coscienza del 
principio estetico come rivelatore dell’essere ; come il solo principio, anzi, 
che ci metta a contatto diretto con l’essere togliendo di mezzo le misti- 
ficazioni dell'apparenza intorno a cui si affannano, reputandole realtà, 
cosi il pensiero concettuale come l’azione, il fare: nei quali solo traluce 
quel tanto di verità che ad essi è dato dall’ inserirsi, nei loro atti, del punto 
di vista estetico, unico capace di penetrare nell’esistenza. Per quel tanto 
che uno può credere di aver capito (*), la totalità dell'operazione arti- 
stica — rivelatrice dell'essere nel suo nulla — e il coestendersi del suo 
principio a tutta quanta l’attività della coscienza presuppongono, qui, 
una definitiva svalutazione degli altri atteggiamenti di questa, nei quali 
sempre ci si trova di fronte all’esistenza, diciamo cosi, mascherata. Se 
per Carabellese l’onnicomprensività e la circolazione dell’estetico si fon- 
dano sulla sua razionalità eguale a quella del conoscere e del volere — 
nascono, in definitiva, dal supremo atto di fede nella ragione, la quale 
non si circoscrive a una sola forma di coscienza — qui esse seguono ad 
una sorta di disperazione della ragione stessa. Della diversità estetica 
si dà, è vero, la motivazione di cui andavamo in cerca, ma essa non con- 
siste in una parità nella ragione, bensi in una irrazionalistica supremazia. 
È una sorta di mistica del nulla: e il nostro prendere parte all’accadere 
della verità nell’opera rassomiglia a quello a cui uno si trova costretto di 
fronte al Giudizio Universale di Hermann Tom Ring (*): da qualunque 
parte tu guardi, ti sentirai preso di mira dalla morte, li li per esser col- 
pito con la sua freccia. 


x» *k*k 


Le conclusioni a cui ci porta la lettura di Heidegger sono dunque 
inquietanti all’estremo; il loro fascino è quello oscuro della tentazione 
dalla quale uno si sente preso, nel rasentare il ciglio di un precipizio. 
Ma le vertigini dobbiamo sforzarci di vincerle, se non vogliamo piétiner 
sur place o ritornare con le mani vuote alla stazione di partenza. Ricu- 


(*) Questa cautela è indispensabile, quando si parla di un filosofo denso ed' 
oscuro come lo Heidegger, la filosofia del quale, come ha notato il Calogero (Leggendo 
Heidegger, in « Rivista di filosofia », vol. XLI, fasc. II, aprile-giugno 1950, pag. 140): 
«si appoggia molto sulla parola anzi non di rado addirittura sull’emotività oratoria 
della parola >, e per questo rende assai arduo ogni tentativo di esposizione e di 
Interpretazione. 


(*) Esposto dal Castelli, per manifesti fini di polemica antirazionalista, nella. 
mostra romana del « Demoniaco ». : 
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siamo pure (ma criticamente) le premesse e le conclusioni dello Heidegger, 
se esse non ci soddisfano: quello a cui non possiamo rifiutarci è la ne- 
cessità di fornire una giustificazione metafisica cosî alla qualità speciale 
dell’atto estetico come alla sua comprensività totale, ed alla continuità del 
suo principio nella costituzione della coscienza. E solo nella ricerca di 
una giustificazione siffatta potremo riuscire a far nostro, liberandolo 
dall’ impianto positivistico e naturalistico che lo costringe a poggiare su 
un dogmatismo dell’esperienza tanto pericoloso quanto è pericoloso il dog- 
matismo del pensiero, quello che v'è di plausibile nell’estetica del Dewey, 
finalmente introdotta nella circolazione italiana (*), e in primo luogo 
nel suo consentire a che l’arte parli per suo conto, invece di condurre 
fino all'esperienza estetica uno sviluppo dialettico delle condizioni esco- 
gitate senza riguardo all'arte (*) da cui insorge la preoccupazione di 
ricondurre l’arte nel circolo della vita, di sottrarla al chiuso delle biblio- 
teche e dei musei dove l’ ha relegata l'età moderna, per ridarle il posto 
che le compete nella comunità, in modo da restaurare quell’unità di arte 
e di vita che già fu dell’antichità classica e del medioevo cristiano (*). 

In verità, chi se la sentirebbe di volger le spalle alla suggestione che 
promana da codesti luoghi del Dewey? I tasti che egli tocca quando 
parla della qualità estetica come accentuazione e non separazione trovano 
sensibile rispondenza nell’animo nostro, in quanto mettono in evidenza 
una continuità per la quale anche l’esperienza comune integralmente rea- 
lizzata avrebbe una sua esteticità che dà corpo e determinatezza all’espe- 
rienza di colui che parla e all'esperienza di coloro che ascoltano. L’espe- 
rienza estetica vera e propria sarebbe allora uno sviluppo chiarificato e 
intensificato di tale esteticità, ed essa si differenzierebbe dal ragiona- 
mento scientifico e filosofico perché esprime e non afferma: perché si 
occupa di esistenze nella loro qualità percettiva e non di concetti simbo- 
leggiati in determinati termini. L’esteticità, in altre parole, nel suo momento 
peculiare, nel momento dell’esperienza estetica e dell’arte, sarebbe una 
esplicita coscienza del tutto inclusivo implicito in ogni esperienza: del 
mondo al di là di questo mondo in cui viviamo nella nostra ordinaria 
esperienza, ma che, nondimeno, di quest’ultimo è la più profonda realtà (‘). 


(4) Jounn DEWEY, L'arte come esperienza, trad. di Corrado Maltese, Firenze, La 
Nuova Italia, 1951. 

L()alvitpaz: 1338: : 

(4°) DomenICO Pesce, nello Spettatore Italiano, anno V, n. 1, gennaio 1952. 

(‘) Degno di attenta meditazione è, intorno a questi problemi, lo studio con- 
dotto da Herbert Read nel suo Art and Society (London, Faber & Faber, 2° ed., 
1946, rist. 1950) sulla quale opera avremo forse necessità di fermarci più a lungo 
in altra occasione. 
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È vero, la distinzione dell'esperienza estetica dall'esperienza comune 
ha qui un aspetto pit quantitativo che qualitativo, si riduce ad una qui- 
stione di intensità. Ma rimane da chiedersi se questo sia il lato sostan- 
ziale dell'estetica del Dewey, o non piuttosto una conseguenza del suo 
dogmatismo empiristico. Si tratterà dunque di vedere se la continuità 
dell’esperienza estetica e dell'esperienza comune stia e cada insieme con 
questo ridurre la diversità loro ad una quistione di grado, di intensità. 
Qualora una ricerca appropriata (alla quale potrebbe soccorrere la cara- 
bellesiana diversità della mediazione) riuscisse a svincolarla da un tale 
pericoloso legame, riportandola ad una fondazione metafisico-critica, al- 
lora potremmo salvare la continuità insieme con la qualità diversa del- 
l’esperienza estetica, riabilitando anche l’esigenza che tanti autorevoli 
pensatori hanno creduto di poter soddisfare asserendo l’ ingenuità, 1° im- 
mediatezza dell’atteggiamento estetico come tale. 

Ci accorgeremmo allora come non dell’arte nella sua speciale qualità 
vadano forse predicati tali caratteri, ma dell’esteticità che si media nelle 
altre forme dello spirito (quale momento sensibile di esse che è anche 
l’albeggiare, in loro, di una qualità che una volta sviluppatasi e maturata 
in se stessa finisce con l’assorbirle, anticipandole o compendiandole in sé) 
nonché di queste quando si mediano nell’operazione esteticamente qua- 
lificata: diciamo, appunto, nella mediazione estetica che è l’arte. L’ im- 
mediatezza, insomma competerebbe all’atteggiamento estetico come tale 
in quanto si viene a trovare incluso in operazioni della coscienza diver- 
samente qualificate; né da essa andrebbero esenti le operazioni estetiche 
in se stesse; ché anzi sarebbe giusto riconoscere in queste un momento 
immediato, ma non dell’esteticità in quanto qualità diversa, bensi delle 
sue implicazioni intellettive e volitive. 

Chi però volesse intraprendere per conto suo una ricerca siffatta 
farebbe bene, qui, a fermarsi un momento, e in via preliminare prestare 
ascolto a quanti dell’arte hanno fatto la loro principale o addirittura unica 
occupazione, e che una voce in capitolo debbono pure averla, quando si 
tratta di argomenti che li concernono cosi da vicino. 


Lido 


Daremo dunque la parola almeno a quelli, fra gli scrittori e i poeti, 
che con maggiore attenzione speculativa hanno riflettuto intorno all’og- 
getto del loro lavoro: a Giorgio Vigolo, per esempio, il quale, in un 
suo scritto che risale all'anno 1929, ma è tuttora inedito, si preoccupa 
della necessità di eliminare ogni dualismo di poesia e mondo, quando 


RIPA e pria itinaoebo rn qent 


ve re 0 rea PT d% 


L’ARTE E IL PRINCIPIO ESTETICO 237 


davvero la poesia si voglia sottrarre alla posizione umiliante di chi di- 
pende da altri, da uno spirito che le sovrasta. 

Poesia, sarebbe allora quella operazione primigenia eppure definitiva 
alla quale il Vigolo sembra alludere in qualche accento del suo stesso 
poetare (‘): l'assoluto porre ed opporre, la cui certezza è indimostrabile 
e perentoria; azione contemplativa e contemplazione attiva, indipendente 
dal principio di ragione: il Primum incondizionato di tutte le certezze e di 
tutte le verità. E gioverebbe forse riferire questi attributi all’atteggia- 
mento estetico nel suo condizionare ogni operazione del pensiero : — atteg- 
giamento che fa ritorno a sé, nel momento dell’arte, e in sé riconverge 
il mondo che ha contribuito a fondare — perché la peculiarità dell’atto 
estetico ci si chiarisse come il precipitare in cristallo di quello che era 
un elemento diffuso, e fissarsi nella infinità tutta finita dell’opera d’arte, 
che è a dire del Vigolo, astrazione nella più compatta densità del con- 
creto, arduità dell’ Idea concretata in effigi carnali. 

Nell’opera d’arte, senza per questo lasciarci trascinare dal risenti- 
mento antifilosofico che qua e là affiora tra le righe del Vigolo, ed anzi la- 
sciando la filosofia nel posto che le compete, potremmo allora riconoscere 
quello che vi riconosceva ( e ne offrono la prova i saggi raccolti in volume 
da un amico devoto a breve distanza della sua morte) (‘), uno scrittore 
assai lontano dal Vigolo quanto alla formazione, agli interessi ed al 
gusto, Cesare Pavese. È la folgorazione che afferra i motivi sparsi per 
l’aria, e li riduce a figura, in parola e discorso articolando nello spazio e 
nel tempo l’estatica meraviglia dell'essere; la contemplazione atemporale 
dell'esperienza, capace di ridurre in stile i simboli che l’ immanente figu- 
ratività della coscienza viene affrontando per sopperire alla parzialità 


(2) «D'un consumato mondo 
che fu d’estasi infuso, in te la prima 
sostanza e il fuoco dura; 
e la legge che i sensi ti governa i 
è celeste misura » 
ni: 
(A dileguati esempi, in: « Linea della Vita», 
Milano, Mondadori, 1949, pag. 44). 
E ancora: 
«O sacra poesia, popoli oranti 
d’erbe e di pietre la tua grazia invocano 
da sotterrati cieli: e del poeta 
nel cuor risponde un’eco di preghiere 
che da ignorate a noi chiese s’innalza. 


TRI 
(Corale, in: « Canto Fermo», 
Roma, Formiggini, 1931, pag. 219). 
(4) Cesare Pavese, La letteratura americana e altri saggi, a cura di Italo Cal- 
vino, Torino, Einaudi, 1951. 
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degli altri atteggiamenti, senza per questo pretendere di estrometterli e 
surrogarli. 

Qui il rilievo accordato all’altro che l’arte in sé racchiude e contrae 
si definisce non come servilità dell’arte stessa, ma come ragione del suo 
non avere bisogno di supporti, di puntelli ai quali attaccarsi, perché essa 
sarebbe un pensare, comprimendolo nelle parole, quel lato della verità che 
non ancora, o non più, si lascia afferrare concettualmente. « La lezione 
d’angoscia della guerra da noi tutti vissuta martellava le nostre coscienze 
già molti anni prima che le bombe cominciassero a cadere. E non è un caso 
che il più autentico poeta dell'umanità sradicata dalle persecuzioni e dal 
terrore razziale, Franz Kafka, scrivesse ancora al tempo della prima 
guerra mondiale » (°). È una definizione dell’arte che trova riscontro 
nel suo cammino stesso di scrittore, nel quale una grezza registrazione di 
dati ha sempre più ceduto il passo alla piena realtà dell’ immagine e dello 
stile che interpretano e anticipano il mondo invece di riprodurlo; e 
Pavese sembra ce l’abbia lasciata come un messaggio, un suo contributo 

i al chiarimento della teoria, dell’universale idea di arte. 
Ma chiarificare l’idea dell’arte è cosa che solo in parte soddisfa 
‘chi voglia rendersi conto dei molteplici atti fuori dei quali tale idea con- 
cretamente non sussiste, delle opere d’arte nella loro realtà, nella loro 
"pratica (adoperiamo, qui i vocaboli teoria e pratica nel senso che ad essi î 
dava al Carabellese ["]). E se qualcuno ci interrogasse intorno a quello É 
che oggi si pensa in proposito, da parte dei filosofi, degli artisti, e dei ; 
loro critici, la risposta dovremmo lasciarla nella penna, o almeno po- i 
stergarla ad altra occasione, perché ad una siffatta domanda non si può i 
î 


mutu 


ELARIO 


soddisfare se non percorrendo da capo le nostre letture di oggi, ed a esse 
aggiungendone delle nuove. 


(5°) Ivi, pag. 278. 
(*) Cfr. Critica del Concreto, Firenze, Sansoni, 1948 (3* ed.), cap. I. 


RE SAN RE RO RI AN 8 
va » ba a % È 


BENITO RATENI 


L'interpretazione critica del Bayle 
alla luce degli studi più recenti. 


Alla immensa fortuna avuta dal giornalista-filosofo Pierre Bayle 
agli inizi del secolo XVIII, è seguito un lungo periodo di silenzio, in 
cui la sua fama è stata sommersa dal subentrare di interessi di maggiore 
importanza storica. La sua figura subisce il destino di quanti, sopravvis- 
suti ad un’epoca, non hanno pieno diritto di cittadinanza in un’altra. 
Personaggi di trapasso, essi restano difficilmente definibili, e sono per 
lo più forzati a rientrare in una formula di pensiero, che li supera per 
presupposti e maturità, e li condanna come « minori ». 

La critica francese sul B. fu particolarmente ricca nel periodo che 
va dallo scorcio dell’ottocento ai primi decenni del novecento, in cui si 
annoverarono i volumi e i saggi del Deschamps, del Sainte Beuve, del 
Cazes, del Delbos, del Bremond e del Lacoste. Essi propendono tutti a 
vedere nel B. l’assertore primo del movimento illuministico, il padre 
della Francia liberale. 

Si stacca originalmente da questa tradizione critica, che è stata per 
molto tempo imperante, l’ indagine di J. Delvolvé, che vede nella morale 
del B., non solo la formulazione di una morale umana anzichè teologica, 
ma addirittura l’anticipazione dell’apriorismo etico della Ragion pratica 
kantiana. i 

Successivamente gli studi critici si sono illuminati di altre nuove 
intuizioni, che hanno contribuito a rammodernare ancora maggiormente 
il valore della produzione del nostro. Così dalle premesse illuministiche 
si è arrivato a configurarci un B. fondatore dell’ indirizzo positivistico 
nella metodologia storiografica. La tesi fu preannunziata in Germania 
dal Feuerbach, nel lucido saggio P. Bayle, ein Beitrag zur Geschichte 
der Philosophie und Menschheit, (Leipzig, O. Wigaud, 1848) e conva- 
lidata dal Cassirer, che a p. 283 della sua opera La filosofia dell’ Illu- 
minismo, (Firenze, La Nuova Italia, 1935, trad. E. Pocar), asserisce 
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esplicitamente che il B. «... diventa, in un secolo rigidamente raziona- 
listico, il primo positivista convinto e logico ». 

In tutte queste coloriture, ora illuministiche, ora kantiane, ora addi- 
rittura positivistiche, il B. si è sempre mostrato inferiore alle esperienze 
storiche posteriori, di cui si voleva riflettere la luce su lui. Infatti, tutta 

i la critica fin qui esposta mostra, tirando le somme, un quadro del nostro 
pensatore incoerente e fatto di motivi molteplici. Anzi è notevole che la 
complessa personalità di lui, letterato, giornalista, teologo e scettico, sia 
uscita quasi indenne, proprio per questo frammentarismo che gli rimane 
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È: costitutivo, dalle mani dei critici. Nonostante le intenzioni degli stessi 
2 studiosi, l’ interpretazione del B. è stata sempre priva del vero prin- 
a cipio formale di una ricostruzione del suo spirito, che valesse a illumi- 
= narne intimamente la portata. i 

3 \ In Italia l'interesse per il B. è del tutto recente. Nella Storia del 


Cristianesimo (Milano, Corbaccio, 1943, vol. III) del Buonaiuti, viene 
ripreso il motivo cardinale di un B. anticipatore dell’enciclopedismo illu- 
‘ministico: per quanto la tesi assuma, nel Buonaiuti, una particolare 
coloritura, come momento e modo del faticoso travaglio storico del Cri- 
stianesimo fino all’ultima formulazione del Modernismo cattolico, che è 
l’ intento ricostruttivo dell’autore. 

Proprio in Italia, però, giungono da qualche tempo voci nuove. 
Nella Storia della filosofia di G. de Ruggiero (Bari, Laterza, 1943, 
parte IV, vol. I), ci viene offerta una interpretazione del B. in base ai 
presupposti culturali di cui si alimentò, piuttosto che alle successive espe- 
rienze che potette anticipare. Questo ci appare come un notevole mi- 
glioramento nell’ impostazione della critica sul B.: essa ha il merito di 
evitarne l’ interpretazione per eccesso alla luce di principi filosofici po- 
steriori, e di volerci offrire una visione del filosofo secondo la grandezza 
che fu sua, nell’epoca che gli fu propria. Ma il De Ruggiero, definendo il 
B. « epigono del Cartesianesimo », profila una posizione critica che ci 
pare non pertinente. Il B., in realtà, non risentì che molto scarsamente 
l’ influenza di Cartesio e della sua pretesa metodologica: « Le cartésia- 
nisme » egli confessa « ne sera pas une affaire, je le regarde simplement 
comme une hypothèse ingénieuse...» (L. F. 126 à son frère 21 mi 81 
— dal Lacoste, B. nouvelliste et critique littéraire, Bruxelles, Lamer- 
tin, 1929, cap. VIII, p. 186). Al riguardo, interessante, perciò, nel 
recentissimo saggio di G. Gargallo, La scoperta dell’utile nel settecento 
(Roma, Ediz. di Storia e Letteratura, 1951), l’accenno al B. come espo- 
nente di una reviviscenza del gassendismo, inutilmente soffocato dall’ im- 
perante cartesianesimo. Questo accenno ci dà l'opportunità di introdurre 
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l’ultima e, a parer nostro, la più felice sistemazione critica relativa al 
filosofo e storico francese. 

Il vero valore storiografico, infatti, dell’opera del B. si rivela sullo 
sfondo di quella eterogenea e complessa fermentazione spirituale, che fu, 
nel seicento, il libertinismo francese, della quale il B. alimentò la sua 
critica spregiudicata, la sua caratteristica « acribia » religiosa, la sua 
morale adogmatica e soggettivistica. Il volume di G. Spini, Ricerca dei 
Libertini (Roma, Universale di Roma, 1950), a p. 279 definisce appunto 
il B. «... l’'epigono ultimo del libertinaggio francese, il primo annunzia- 
tore della imminente età dei lumi e della raison ». Il citato aspetto illu- 
ministico dell’opera del B. vale per quel tanto che fu proprio del liber- 
tinismo, primo lievito, nella tradizione culturale della Francia cartesiana 
teologica, della rivoluzione empiristica naturalistica liberale del settecento. 
Ma nel B. la temperie rimane libertina, ancora costituita di quella ca- 
ratteristica prammatica e immediata, che formò il maggior fascino degli 
scrittori a lui contemporanei. 

Chi ripercorra la vita del pensatore vede frequenti contatti e intime 
corrispondenze di simpatia nonchè dichiarate formule di adesione ai 
protagonisti del mondo libertino: La Mothe le Vayer, Naudé, Gui Patin, 
St. Evremond. I caratteri tutti del movimento fanno presa, infatti, nel 
fondo della vasta opera di revisione culturale del Bayle. I motivi scettici, 
atei, libertari, sensistici ed epicurei, individualistici ed antidottrinali, dei 
ribelli cortigiani francesi condussero, però, il B. ad una reintegrazione 
essenziale della coscienza come libera attività. La incredulità libertina 
era stata lo sviluppo del relativismo gnoseologico del Montaigne, il quale 
negli Essais, era stato il primo ispiratore della indifferenza dell’uomo 
colto dinanzi alle torbide lotte delle varie confessioni religiose. Di esso 
si era nutrito l’ardimento dell’« esprit fort », ateo e libertino, arrivando 
fino all’aperta negazione di Dio. Il B. rappresenta l’ulteriore trapasso 
dallo scetticismo indifferente e scanzonato alla negazione dell’« esprit 
fort », che diventa, però, in lui bisogno critico di una nuova fondazione 
della verità. 

Della revisione dottrinale egli, proprio secondo il preciso costume 
degli scrittori libertini, non ha fatto un sistema. Tuttavia, il problema 
critico della cultura s’ imposta in lui con una serietà prima sconosciuta, 
come necessità di riforma e di restaurazione di un patrimonio che non 
deve andare disperso. 

Nella produzione più specificamente giornalistica, le « Nouvelles de 
la République des Lettres », acquista rilievo quel suo spirito corrosivo, che 
è stato definito come pirronismo storico. La stessa intitolazione del gior- 
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nale esprime, in un certo senso, il significato migliore del movimento 
libertino, nell’anticipata rivendicazione liberale. Il Perrens (Les libertins 
en France au XVII siècle, Paris, Chailley, 1896) osserva che l’opera 
denunzia l’esistenza in Francia di una repubblica delle lettere, proprio 
quando il trionfo della monarchia aveva sepolto ogni interferenza e par- 
tecipazione al potere delle classi politiche. 

Nel periodico sono innumerevoli gli argomenti trattati: storia, filo- 
sofia, scienza, teologia, esegesi, letteratura, viaggi, informazioni varie. 
Come si vede, il programma, propriamente letterario nell’enunciato, è 
arricchito di un « esprit savant » che ha come interesse predominante la 
revisione della cultura dal punto di vista filosofico. L’opera, quindi, ci si 
presenta con due caratteristiche principali. La prima è nella varietà degli 
interessi, con il tono proprio della produzione letteraria dei libertini, 
colorita di dilettantistica contingenza nonchè di una sapiente ricerca del- 
l’effetto pubblicistico e degli espedienti attraenti e piacevoli per il lettore; 
l’altra è nell’ intento di una revisione scientifica della cultura, che, se 
pare anticipare lo spirito dell’enciclopedismo illuministico, si differenzia 
da quello per una volontà di difesa del patrimonio storico, secondo una 
concezione umana e realistica della storicità, anzichè di negazione ri- 
voluzionaria di esso. 

Nelle numerose opere di pensiero che il B. pubblicò in Olanda e in 
Francia, dai Pensées diverses sur la comète de 1680 al Commentatire 
philosophique, al Dictionnaire, noi troviamo il meglio di quello che può 
dirsi pensiero filosofico del B. Anche in questo settore, più precisa- 
mente speculativo, egli entrò con scanzonatura e ardire libertino. Il suo 
acume si esercitò particolarmente nella revisione delle formule dottrinali 
della morale codificata ed istituzionale nonchè in molteplici ed erudite 
disquisizioni di interesse storico. Queste ultime non si fermano dinanzi 
alle più audaci e crude denunzie degli errori avallati dall’autorità e dal 
costume; nè esitano a bollare la validità stessa di una fondazione storica 
del principio dell’autorità: « ... l’histoire est un océan où va pécher qui 
veut et qui peut ». (B., « Nouvelles de la Rép. des Lettres », Oeuv. div. 
Le Haye, Comp. des Libraires, 1737, t. I, p. 516). 

Su questi due aspetti del B. moralista e storico, la critica ha più 
profondamente peccato d’arbitrio. La polemica che il B. sostiene col 
proprio tempo investe, necessariamente, gli istituti che la tradizione ha 
lentamente formato nei secoli, il valore dei quali, Chiesa e Stato, è pre- 
valentemente etico. Indubbiamente egli è stato condotto ai problemi mo- 
rali attraverso la concezione protestante del libero esame e della fede 
attiva, ma altresì attraverso l’elevato e privilegiato concetto che, a riguardo 
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delle nozioni morali dell’uomo e della società, gli forniva la sua particola- 
rissima natura di libertino aconfessionale, passato attraverso due confes- 
sioni religiose per ritrovarsi senza nessuna. 

Che cosa è, per questa sua anima libertina, la « foî croyance ». dei 
cattolici? Una significazione della dipendenza dell’uomo da tutti gli ar- 
bitrî. La polemica contro di essa, per vie dirette o indirette, è una carat- 
teristica di tutta la sua speculazione. Perchè, è vero che il B. polemizza 
obbiettivamente con tutte le chiese positive, ma la virulenza compiaciuta 
dei suoi attacchi contro la Chiesa cattolica è senza uguali, specie nel 
Commentario. La nobile tradizione paolina della fede attiva assume nel 
suo pensiero coloriture soggettivistiche estreme, che la portano al di là 
di qualsiasi confessione religiosa. Elaborazione del Calvinismo è la sua 
teoria del carattere effettuale della Grazia, che il B., però, intende come 
‘un vivere e trionfare oscuro dei fatti, che fa che il bene trionfi nonostante 
tutto il male che l’uomo semina dietro di sè. Si arriva così alla con- 
cezione di una « providentia naturalis », che non è altro che l’ammettere 
che le cose del mondo finiscono con l’andar bene anche senza Provvi- ‘ 
denza divina. Il B. non ha nessuna tendenza per le nebulosità della meta- 
fisica. Preferisce attribuire all’uomo delle responsabilità ben chiare, e 
farne il processo minuzioso e accurato. 

Il Gui Patin aveva affermato, con una prudente alzata di spalle, a 
proposito della Provvidenza: « Non est malum in civitate quod non 
fecerit Deus » (G.P., Lettres, Paris, Baillière, 1846, L. 588, 12 Tuillet 1661, 
vol. III, p. 380). Il che è il caustico capovolgimento di ogni teoria prov- 
videnziale, ed è il primo colpo di piccone che l’ irreligiosità libertina ri- 
volge alla prescienza e alla provvidenza divina. 

D'altra parte, la determinazione della responsabilità di un’azione è 
sospesa, secondo il B., alla possibilità di determinare le innumerevoli 
concomitanti storiche che hanno contribuito a promuoverla. Si profila 
così, nell’ indagine storica, l’ importanza della « situazione », come com- 
plesso di forze effettuali concorrenti a determinare un fatto storico; il 
che ha fatto scorgere nel B. quelle anticipazioni positivistiche, su cui, 
fra gli altri, insiste il Cassirer. In realtà, si tratta ancora del realismo 
di un Machiavelli, che riconosce la necessità storica dei fatti mentre eser- 
cita il giudizio critico su di essi . 

Anche la ricerca dell’errore umano si ferma per il B. alle radici 
che sono nel costume; anzi, in quella particolare forma del costume che 
è la superstizione. Risuona, quasi, al nostro orecchio l’eco delle vio- 
lente discussioni di Gentilly, in cui il Naudé, il Gui Patin e il La Mothe 
le Vayer, in piena débauche, si azzuffavano con l’arbitrato del dour Gas- 
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sendi, senz'altro scopo che di « rire entre eux de la crédulité humaine, 
dont ils étaient tous fiers d’ètre émancipés » (Perrens, op. cit., p. 22). 

Ma lo scetticismo estetizzante di questi dotti epicurei doveva far capo 
al B. per divenire critico e consistente di ben altri valori. 

Alla ipostasi metafisica dell'errore umano, compiuta dalla religione 
nel dogma del peccato originale, egli accenna particolarmente nel Com- 
mentario filosofico, in cui discute anche della falsa identificazione di 
peccato e di ignoranza: « Il est indoubitable que quand il (Adamo) com- 
menca de pécher il n’avait pas encore péché. Or il commenga de pécher, 
en jugeant que ce que Dieu lui avait dit, n'était pas plus certain que ce 
que lui disait sa femme... dont il fit un faux jugement qui n’avait été 
précédé d’aucun peché ». Pertanto «il est faux que toute ignorance ou 
erreur procèdent du péché» (Supplément au Comm. phil., Oeuvr. div., ed. 
cit., t. II, cap. IX, p. 495). E poi il dotto e raffinato libertino : « En fin ne 
voît on pas tous les jours, que, ceux qui ont le plus de pitié et de vertu, 
sont pour l’ordinaire incomparablement plus ignorants que ceux qui ont 
le plus de malice? » (Ibid.). Ma se l’uomo, ferma restando l’ identifica- 
zione di colpa e di errore di giudizio, ha dovuto peccare prima del peccato, 
ecco che viene invalidata quella responsabilità morale di Adamo che 
doveva essere la premessa metafisica dello stato d’ ignoranza e di colpa 
dell’umanità. È intuitivo che il B. ne ricava la confutazione di ogni pretesa 
religiosa di spiegare la morale umana e il problema della colpa, e che 
questa viene da lui riportata alla responsabilità dell’uomo terreno, con 
conseguente separazione della morale dalla religione. Ma come si spiega 
la sua simpatia per il male metafisico dei Manichei, nel Dictionnaire? 
Il B., in ordine al suo provvidenzialismo naturalistico, allinea esistenzial- 
mente il bene e il male, polarità indistruttibiti delle umane vicende, che 
si giustificano ambedue con quella concretezza formale del fatto che è 
la compiutezza dell’accadimento. Così egli fa sua la più spregiudicata 
caratteristica dei libertini, come volontà di negazione di ogni metafisica, 
che è espressa dal Naudé con singolare finezza dialettica quando afferma 
che per dimostrare l'immortalità dell'anima bisogna dubitarne, senza di 
che i teologi non si prenderebbero la briga di dimostrarla, « ... joint que 
leurs écrits sont si faibles que personne n'en peut devenir plus assuré » 
(N.,Apologie pour les grands hommes supgonnez de magie, Amsterdam, 
Humbert, 1712). 

Nella morale del B., il principio formale, che rende bene il bene e 
male il male, è del tutto libero da ogni norma dottrinale, così come è 
libero dalla legislazione divina e dalla Rivelazione. Anzitutto, ogni teo- 
logia della morale si basa necessariamente sul principio gratuito, e eti- 
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camente indifferente, della libera iniziativa del Dio legislatore. Di qui 
la necessità di rinviare a un precedente criterio di giustificazione, il quale, 
a sua volta, non potrebbe essere che gratuito; e così all’ infinito. Ogni 
tentativo di fondare i principi primi della morale intellettualistica e dot- 
trinale finisce in un’antinomia. Il B. non intende, come vedremo, fon- 
dare criticisticamente i presupposti di una morale idealistica, ma piuttosto 
rivendicare la giustificazione del bene all’ intuito del soggetto vivente, 
secondo la concretezza storica che egli conferisce al suo giudizio sul- 
l'umanità. 

La morale antintellettualistica del B., checchè ne abbia pensato il 
De Ruggiero, non è che un’ implicita polemica al cartesianesimo ufficiale 
del suo tempo, di cui egli, in uno coi libertini, ha il merito di aver spez- 
zato l’ontologismo dottrinale. In realtà, quanto viene iscritto come car- 
tesianesimo nella cultura ufficiale dell’età moderna, spesso non ha maggior 
fondamento del cartesianesimo del B. Forse l’ Europa filosofica deve 
più al matematico Galilei, che misurava la necessità della logica e della 
matematica al lume della validità della struttura reale del cosmo, che 
al filosofo Cartesio, che rivendicava nella certezza del pensiero razionale, 
la certezza della dogmatica. Proprio nel B. è evidente il carattere gali- 
leiano dell’accertamento della verità della scrittura secondo la verità del 
fatto, e non viceversa. Perfettamente d’accordo con Cartesio sulla vali- 
dità dei primi principi logici, egli lo abbandona, però, con disinvoltura, 
nella ricerca più impegnativa del concreto. E su questo piano è per lui la 
ricerca della morale. L’appassionato interprete della verità effettuale è con- 
vinto che ta ricchezza di sfaccettature dell’umana psicologia sia indeducibile 
da assiomi fondamentali. Se il Delvolvé vede un’affinità con Kant, ciò che è 
più interessante è che il B. pone dei limiti all’ intelletto anche nella sua ap- 
plicazione trascendentale, e non solo in riferimento alla ragione metafisica. 
Delle forme apriori della coscienza umana egli non fa una « norma », ma 
una reale concretezza storica, lungi dal sintetizzarle in principi costitutivi 
assoluti. Se il legalismo assolutistico della morale kantiana rappresenta lo 
sbocco della prima formazione pietistica del filosofo, la morale anti- 
teologica del B. esprime proprio il superamento della sua educazione cal- 
vinista, come di ogni altra dogmatica religiosa. Perciò si è potuto, di 
fronte all’ interpretazione criticistica del Delvolvé, formulare la tesi posi- 
tivistica del Cassirer. 

Ma il B. non è un idealista, perchè rivendica la concretezza del sog- 
getto nella positività reale dei fatti; e non è un positivista, perchè è alieno 
dall’assumere una dogmatica del materialismo. Il segreto della sua anima è, 
per noi, nell’approfondimento del significato migliore del movimento li- 
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bertino nella storia della cultura francese : il primo sganciamento dall’on- 
tologismo cartesiano e la prima manifestazione della fecondazione di esso 
da parte dell’empirismo inglese, che sarà a base della rivoluzione liberale 
dell'ottocento. Si può dire, perciò, col Cazes che egli eredita da Cartesio 
il dubbio per passare subito all’ indifferenza, cioè all’equivalenza di valori 
opposti, e sostituisce all’esclusività dell’evidenza il principio della tolle- 
ranza (A. CAzES, P. B., sa vie, ses idées, son influence, son oeuvre, Paris, 
Dujarrie et C.ie, 1905, cap. III, p. 37). 

Nella complessa esperienza storico-filosofica del B., la relatività di 
usi e costumi presso i diversi popoli, nei diversi paesi, è già scontata. 
Il suo apparente relativismo etico sembra convalidato dalla qualifica di 
« indifferentismo » che la tradizione critica attribuì alla sua concezione 
dell’« équité », o della tolleranza. Acutamente osserva il Palante (Deux 
types d’ immoralisme, Bayle et Nietszche, in « Revue philosophique », 
Paris, Baillière, 1908) : « B. croît sì peu au pouvoir de la morale, qu'il ne 
songe pas à s'irriter contre elle. L’attaquer lui semblerait enfonger une 
porte ouverte... ». 

I principi veramente costitutivi della morale del B. sono i due concetti, 
in sè equivalenti, dell’« équité » e dell’« honnéteté ». Questi concetti hanno 
una loro storia nello svolgersi della coscienza europea: lentamente ma 
progressivamente modificati durante il seicento francese, essi arriveranno 
fino alla loro più pregnante significazione, propria della morale illumini- 
stica. Vagheggiati dai libertini in un significato personalistico, come espres- 
sione di compiutezza e di elevatezza nell’educazione alla vita, si vanno a 
poco a poco universalizzando, come ad es. nel Saint Evremond, fino alla 
formulazione del B. che sembra precedere immediatamente la universale 
ragione illuministica. Col B. assistiamo, dunque, al trapasso dall’elegante 
concezione dell’« homme honnéte », ricca già in Pascal di significati mi- 
stici, a quella dell’« équité naturelle », e quindi della ragione. B., infatti, 
specie nel Commentario, preferisce raramente « honnéteté » a « équité ». 
Eppure le due parole hanno un significato sostanzialmente analogo. Ma il 
suo concetto nuovo è quello dell’« équité naturelle », perchè più ricco di 
significati giusnaturalistici. Così, alla concretezza plastica dell’« homme 
honnéte », si aggiunge la ricca comprensione di un principio formale dei 
fatti etici; all’ideale del « gentillomme », relativo ad un ambiente e ad 
un particolare momento storico, il principio morale dell’uomo in quanto 
tale. i 

Questa universalizzazione apparente del principio morale è la nota 
più particolarmente preilluministica del Bayle. Il che non ci autorizza, se- 
condo noi, a riportare la morale del B. su un piano razionalistico, quale è 
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proprio a una morale illuministica. Non può, infatti, essere razionalista una 
morale di evidente origine libertina, che agli « esprits forts » non rimpro- 
vera, e con scarsa convinzione, se non il carattere precipitoso improvvisato 
e temerario di alcune convinzioni («... ils nous débitent bien souvent des 
doctrines qui ont des périlleuses conséquences... » v. L. F. 57, 21 luglio 
1675); ma che ne ha assimilato e potenziato la spregiudicata critica alle 
istituzioni, nonchè il maturo cosmopolitismo, che renderà facile al Sainte 
Beuve il confronto, in clima olandese, fra il B., « Ze réfugié », e il Saint 
Evremond, « l’émigré ». Lo stesso epicureismo, nota predominante della 
morale del senso e dell’estetismo raffinato dei libertini, non fu estraneo 
al B.; e, egualmente, lo spirito del loro affrancamento dalla religione, 
quell’ateismo che formò nel B. il particolare oggetto della sua personale 
revisione; l’aperta simpatia alla situazione storica del libertinismo, il bon 
ton e l’eleganza delle ricerche storico-culturali, il pragmatismo della pro- 
duzione letteraria. 

Il Delvolvé, considerando la morale del B. come precorritrice della 
Ragion pratica kantiana, afferma: «... chez B. nous assistons... au déga- 
gement de l’élément moral de la foi, au passage naturel et logique du libre 
examen à l’autonomie de la conscience » (v. DeLvoLvÉ, Le principe de la 
morale chez P. Bayle da Bibliotèque du Congres International de philoso- 
phie, Paris, Colin, 1902, t. IV, pp. 334-335). È proprio quel « dégage- 
ment de l’élément moral de la foi » che rappresenta il punto più delicato 
dell’ indagine del B., ma che non può essere soltanto l’evoluzione di un 
dogmatismo intellettualistico, sconvolto ad opera delle controversie teolo- 
giche : è un fermento di natura libertina, alimentato, cioè, dall’empietà irra- 
zionalistica dei nuovi corifei di un naturalismo senza dogmi. 

È vero che il B. chiama il suo principio ‘dell’« équité naturelle » anche 
«raison naturelle », « lumière naturelle »; ma questo non indica altro 
che la natura fluida che egli conferisce al suo stesso principio nelle diverse 
definizioni. A noi pare particolarmente significativa, fra le altre, quella 
che egli ne dà nelle Nouvelles lettres critiques: « ... une certaine faculté de 
lame qui juge des choses par des principes généraux et par des idées 
universelles d’honnéteté, de justice, de perfection » (Nouv. Lettres criti- 
ques, lettre XVII, Oeuv. div., ed cit., t. II, p. 282). Siamo evidentemente 
di fronte a una facoltà teoretica « qui juge » in base a determinati prin- 
cipi teoretici. Ma quella « certaine faculté de l’àme » si presenta con ca- 
ratteri diversi dalla ragione tutta dispiegata degli illuministi. Ha un tono 
personalistico d’ immediatezza, il cui valore ci viene riconfermato da quan- 


to leggiamo nell’ intestazione al cap. I. del Commentario : « Que la lumière 


naturelle, ou les principes généraux de nos connaissances, soient la règle 
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matrice et originale de toute interprétation de l’Écriture, en matière de 
moeurs principalement ». Secondo il B., infatti, la verità rivelata è stata 
come sottoposta all'atto personale del giudizio di Adamo « ... pour en rece- 
voir son attache... sa vérification et le droit d'obliger en titre de loi » 
(Comm. phil., Oeuv. div., ed cit., t. II, p. 396). Eterodossia a parte, 
il passo del B. sgancia con chiarezza assoluta la moralità di un principio 
dal suo carattere teoretico. Solamente in quanto accettata dalla coscienza di 
Adamo, la verità rivelata acquista la facoltà d’« obliger en titre de loi ». 
Altrove il B. aveva affermato che ciò che fa agire l’uomo non è il pen- 
siero puro, bensì «es principes originaux » di un’azione, «le jugement 
particulier qu'il porte de chaque chose, lorsqu'il est sur le point d’agir ». 
(Pensées diverses, Oeuv. div., ed cit., t. III, paragr. CXXXV, p. 87). 
E a chiarificazione finale riferiamo quanto egli dice relativamente a que- 
sti principi generali, che, secondo lui, si accordano « à la passion domi- 
nante du coeur, à la pente du tempérament, à la force des habitudes con- 
tractées et au got ou à la sensibilité que l'on a pour certains objets » 
(ibid.). 

È evidente che il B. ci precisa, con quest’ultima dichiarazione, che il 
principio della morale, se da una parte si contrappone alla ragione codifi- 
cata della morale dei trattati, dall'altra non ha nessuna ifitenzione di 
preannunciare l’apriorismo formale della Ragion pratica kantiana. La luce 
naturale del principio morale, che viene a coincidere con le passioni del- 
l’anima, col gusto e con la sensibilità del soggetto operante, serve a fon- 
dare unicamente una morale concreta e immediata dell’azione, vista nella 
sua integrità sensibile, qual era cara ai libertini. 

Solo il grande peso che andò acquistando in seno alla sua produzione 
l'interesse polemico per una revisione teologica delle varie confessioni 
positive, ha spinto il B. in alcuni luoghi a conferire una coloritura razio- 
nale a un principio di evidente natura irrazionale. Se il B. rimanda a una 
luce interiore, presupposto della stessa Rivelazione, e di ogni complesso 
di norme della nostra condotta; se questa luce interiore è differente dai 
« principes généraux des sciences »; se essa si conforma, infine, alla con- 
creta interiorità della nostra natura sensibile, non resta che considerarla un 


principio irrazionale, la cui validità formale non rappresenta che l’elabo- 


razione della morale dei libertini, portata a una più matura polemica col 
proprio tempo. 

La produzione storiografica del B. rappresenta il grande cantiere in 
cui egli lavorò allo sganciamento della nuova coscienza morale e alla con- 
futazione dei presupposti dottrinali delle religioni costituite, identificando 
e denunciando gli errori delle varie confessioni. Tutta la sua concezione 
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storiografica è in polemica, infatti, col deposito istituzionale delle dottrine 
religiose. E perciò egli arriva a una concezione della storia umana esente 
da qualunque interpretazione provvidenziale o teodicea. La sua storia è, 
insomma, l’antitesi netta dell’ultimo grande tentativo di costruzione teo- 
logica che il Bossuet aveva dato nel suo Discours sur l’histoire universelle. 

Si direbbe che, con l’escludere ogni disegno escatologico dalle umane 
vicende, il B. si aggiri in pieno clima positivistico. Ma egli ha una chiarezza 
nel circostanziare i fatti, che il positivismo, passato attraverso gli irrazio- 
nalismi romantici e nutrito spesso di psicologismo, non riesce ad attingere. 
Il B. è armato di ben altra diffidenza, per esempio, per le voci irrazionali 
della storia, di quanto non lo siano i positivisti. Egli non si fa illusioni sul 
valore delle tradizioni popolari che spesso servono a falsare il lavoro dello 
storico. Osserva a proposito: « Que ne pouvons nous voir ce qui se passe 
dans l’esprit des hommes, lorsqu'ils choisissent une opinion! Je suis sùr 
que si cela était nous réduirions le suffrage d’une infinité de gens è 
l’autorité de deux ou trois personnes, qui, ayant débité une doctrine que l'on 
supposait qu'ils avaient examinée à fond, l’ont persuadée à plusieurs 
autres, qui ont trouvé mieux leur compte, pour leur paresse naturelle, à 
croîre tout d’un coup ce qu'on leur disait, quà l’examiner soigneusement... 
et en fin on s'est vu reduit à la nécessité de croire ce que tout le monde 
croyait, de peur de passer pour un factieux, qui veut à lui seul en savoir 
plus que tous les autres » (Pensées sur la comète, Oeuv. div., ed. cit., t. III, 
De l’autorité de la tradition, p. 12). ; 

La ricerca della verità del fatto si distacca, nel B., dal fanatismo per 
l'accertamento del vero che è proprio degli enciclopedisti; e differisce, 
perchè più coerente, dalla visione storica del positivismo. È un particolare 
momento fluido che il B. rappresenta nella storiografia, in quanto egli è 
partecipe dell’eredità cartesiana solo per farne la revisione e la critica; 
anticipa l’ illuminismo senza cadere negli eccessi di trasformare il liberti- 
nismo in giacobinismo, e la spregiudicatezza della critica storica nella sen- 
tenza capitale pronunziata a riguardo della tradizione; formula, infine, la 
esigenza di un’obbiettività scientifica della storia, non facendone altro uso 
che l’affrancamento dal pregiudizio. Il culto del B. per l'esattezza storica 
denunzia, soprattutto, il suo obbiettivo unico e centrale: « faire évanouir 
des fantòmes des dogmes autour des quels on lutte, des prétendues tra- 
«ditions, des fausses imputations » (DELVOLVÉ, Religion, critique et philoso- 
phie positive chez P. B., Paris, Chailley, 1906, p. 228). 

Quello che ancora resta più valido giudizio sul B. storiografico è il 
suo libertinismo empiristico, corrosivo, antiteologico. 

Egli fa, perciò, il processo a tutte le Chiese del suo tempo, e princi- 


IL da 


palmente alla Chiesa Cattolica che, oberante per sovrastrutture dogmati- 
che, offre minori garanzie di rispetto del principio del libero esame. 

L’ idea di tolleranza del B. è il manifesto dottrinale di una grande ri- 
voluzione intellettuale, che della rivoluzione condivide la violenza del- 
l’espressione e l'impegno polemico. Con essa assistiamo all’apparire della 
mentalità borghese e alla determinazione faticosa del libero pensiero nei 
complessi rapporti fra la Chiesa e l’« esprit laique ». Il B. pone, forse per 
la prima volta senza alcun pregiudizio confessionale, il problema della 
fede implicita e della fede esplicita. La fede dell’uomo moderno, non più 
possesso immediato e gratuito, si trasforma in problematica sulla fede 
stessa: che cosa dobbiamo riconoscere per reputarci credenti? 

Il problema è analizzato acutamente dal Groethuysen nel suo libro 
Origini dello spirito borghese in Francia (Torino, Einaudi, 1949). Il bor- 
ghese, egli dice, non è più nella condizione del semplice credente che, fatto 
partecipe dalla Chiesa di un nucleo di verità elementari, finisce, credendo 
nella Chiesa, col credere implicitamente all’ intero corpo di dottrine di cui 
essa è depositaria. Il B. va oltre, asserendo che l’autorità della Chiesa, an- 
che nel caso del semplice credente, non può poggiare che sul libero atto 
di assenso mediante il quale il fedele riconosce valida una determinata 
Rivelazione, È necessario, quindi, l’esercizio del libero esame « pour vider 
par lui-méme l'article de l’autorité de l’Église» (Critique générale de 
l’Histoire du Calvinisme du P. Maimbourg, lettre XXIX, Oeuvr. div., 
coscito Rtl) 

Il principio del libero esame luterano-calvinista è colorito in B. da 
reminescenze presbiteriane : quando il « carisma », come dialogo immediato 
con Dio, suggellava l'appartenenza del credente a un’« ecclesia ». Lo stesso 
significato originario di « carisma » consisteva nell’ immissione del cre- 
dente nella collettività religiosa, in virtù particolarmente dell’adesione 
interiore della singola coscienza di lui. È caratteristica l’affinità di questa 
posizione con quella del Bayle. Il Calvinismo, che gli viene attribuito a causa 
della sua prima educazione religiosa, si colora, perciò, nell’ individualismo 
del pensatore, in senso opposto all’eccessivo autoritarismo collettivistico. 
Il suo problema religioso, insomma, è quello di un’adesione individuale e 
non collettiva, esplicita e non implicita. | 

Ancora una volta richiamiamo l’attenzione sul preteso scetticismo 
storicistico del B., che si fa corrispondere a quell’ardita denunzia, formu- 
lata da lui, di tutti gli errori e i pregiudizi della storia. Ma essa non si- 
gnifica rinunzia alla validità ideale del vero, che è anzi l’unica categoria 
sempre presente nel B., nell’ immensa libertà della sua indagine storica. | 

Egli non ha esitazione a proclamare il fallimento dell’ istituto cat- 
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tolico per il numero di filiazioni eretiche che ha prodotto, nonchè per i si- 
stemi di dominio di cui si è avvalso : « c'est, sans doute, une merveilleuse 
prérogative de la charité chrétienne. Elle fait toutes les mémes choses que 
l’ injustice et que la haine, sans cesser d’étre la plus grande des vertus : 
sunt superis sua jura » (« Nouv. de la Rép. des Lettres », Oeuvr. div, ed. 
cit., t. I). Egli non ignora, d’altra parte, la responsabilità delle altre Chiese 
positive, perchè sa che, se per poco le circostanze si capovolgessero, esse 
farebbero proprio quanto lamentano di subire. Esecra la « haine théolo- 
gique » dei calvinisti e non perdona al « dogmatisme omicide » di Cal- 
vino il martirio di Michele Serveto. Ha una vaga simpatia per i singoli 
rappresentanti del gesuitismo, ma non esita a fare la satira di essi in due 
piccanti articoli delle « Nouvelles de la République des Lettres » (ott. 1685- 
nov. 1686), e a confutarne la casistica nella terza parte del Commentario 
filosofico ($ 12). Ha parole di ammirazione e di compiacimento per i 
giansenisti, specialmente per le grandi figure di Pascal e di Arnauld, e 
denunzia l’orrore della persecuzione di cui furono oggetto, per la quale la 
storia del Giansenismo « paraîtrait aux anciens philosophes un des plus 
ridicules morceaux de l’histoire du genre humain » (« Nouv. de la Rép. des 
Lettres », Oeuvr. div., ed. cit., t. I). Ma ne rifiuta assolutamente la dog- 
matica, perchè contro S. Agostino egli cova segretamente il rancore per 
avere, come primo denunciatore dell’eresia, indicato alla Chiesa Cattolica 
la via dell’ intolleranza e delle persecuzioni. 

Il principio critico del B. nel giudizio sulle varie dogmatiche è lo stesso 
che gli serve per l’accertamento dell’errore storico, per il quale lo si può 
considerare fondatore della « acribia » storica, e che non è che prope- 
deutica all'accertamento della verità effettuale : quella verità alla cui fon- 
dazione su basi critiche egli crede fermamente. 

Concludendo, ci sembra che tutto questo rapido esame della perso- 
nalità del B., di fronte a quanto la tradizione critica ha operato fino ad 
oggi su di lui, ci porti ad accettarne la migliore definizione nella quali- 
fica di libertino. Riconosciamo il suo atteggiamento di revisione illumini- 
stica della tradizione storica, a cui gli enciclopedisti non avranno molto 
da aggiungere. Ma nella concretezza dell’atto di giudizio che gli è pro- 
prio ; nell’ immediatezza della sua sensibilità antiprogrammatica ; nel valore 
positivo che egli rivendica all’esperienza storica, per cui vuole correggere 
la storia, ma salvarne la realtà effettuale : egli conserva i caratteri più ori- 
ginali e più fecondi del movimento libertino. 

Noi oggi possiamo essere all’antitesi colla svalutazione integrale della 


tradizione storica fatta dagli illuministi, ma ci sentiamo vicini, per molti 


aspetti, all’ intima interpretazione del vivo fatto storico che è propria del 
Bayle. 
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Oriente e Occidente. 


Il problema della creazione di una filosofia mondiale, che abbracci i 
diversi punti di vista della speculazione orientale e di quella occidentale 
quali esse sono nel momento attuale e più in generale quali si sono svolte 
storicamente, ha le sue radici molto tetmpo addietro. Senza pretendere 
di affermare che esso era sentito ai tempi del sincretismo di Apollonio 
di Tiana, si può parlare della prima metà del secolo scorso, quando 
cominciarono a diffondersi in Europa i primi germi di quell’ influenza 
orientale che doveva poi dar luogo in America alla fondazione della 
Società Teosofica, e penetrarono anche la filosofia di un kantiano come 
Schopenhauer o di un idealista come Amiel. Lo stesso Hegel, trattò, per 
la prima volta nella storia dalla scienza occidentale, il rapporto tra le 
due filosofie. 

Sta di fatto tuttavia che la Società Teosofica e le sue diramazioni 
più o meno dirette non vennero prese molto sul serio dalla filosofia po- 
sitivistica, e neanche dal neo-idealismo successivo: le sue costruzioni 
erano troppo ingenue e le sue interpretazioni troppo arbitrarie. La stessa 
scienza orientalista ufficiale tenne a distinguersi nettamente dalla Teosofia, 
rimanendo fedele ai canoni filologici della documentazione e dell’obbietti- 
vità. Questo atteggiamento della cultura occidentale, se da una parte 
ostacolò non poco gli scambi culturali, contribuendo a mantenere l'Oriente 
nella distaccata oggettività di un mondo morto, dall’altra rese possibile 
il sorgere su basi scientifiche del problema del rapporto tra le due culture. 
Questo problema cominciò a sorgere solo con l’ultimo trentennio, e si 
presentò in un primo tempo sotto forma di ricerca dei caratteri distintivi 
delle due culture stesse : il merito di aver posto la prima pietra di tutta 
la trattazione va ad un Orientale, il famoso filosofo e studioso indiano 

.. °°. S. Radhakrishnan. 

Pur trattando, nel suo libro del 1923 (Indian Philosophy, London, 
Allen & Unwin, 1923, 2 volumi), esplicitamente di filosofia, Radhakrishnan 
si pone il problema del carattere distintivo soprattutto sul piano della 
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cultura in generale e su quello della religiosità in particolare : il carattere 
distintivo del pensiero religioso occidentale rispetto a quello indiano egli lo 
trova soprattutto in un peculiare antropologismo religioso, in virtù del 
quale « la tendenza propria della cultura occidentale è un’opposizione tra 
uomo e Dio, in cui l’uomo si pone di contro alla potenza di Dio e gli 
ruba il fuoco nell’ interesse dell’umanità », laddove «in India l’uomo è 
un prodotto di Dio, e l’intero universo è il frutto del sacrificio di Dio » 
(vol. I, p. 41). Anche nel suo Eastern Religion and Western Thought, 
Oxford, University Press, 1939, p. 259, Radhakrishnan tornerà a con- 
trapporre l’« European humanism » all’« Asiatic religion ». Questo inte- 
resse dell'Occidente per i problemi umani, con conseguente mancanza di 
una vera esigenza metafisica e religiosa, è visto anche da altri studiosi 
indiani, dal Shastri (P. D. Shastri, Essentials of Eastern Philosophy, 
New York, Macmillan, 1928, cap. I) al Coomaraswamy (A. K. Cooma- 
raswamy, Eastern Wisdom and Western Knowledge, « Isis », n. XXXIV, 
1943, pp. 359-60), ed è ammesso anche da un orientalista della forza del 
Guénon (René Guénon, Orient et Occident, Paris-Grenoble, Didier & 
Richard, 1930), là dove si pone nei primi due capitoli il problema se sia 
esistita in Occidente una vera e propria metafisica, e lo risolve negati- 
vamente. 

Un altro carattere distintivo del pensiero occidentale è, secondo il 
Radhakrishnan del 1939, il pragmatismo, la tendenza all’aziorie (« we 
have in the West the Realism of the men of action, in the East the 
sensitiveness of the artists and immagination of the creative drea- 
mer >, 0. C., p. 57), carattere. che già lo Schaub aveva riconosciuto 
come «femporalism, pragmatism and istrumentalism » (E. L. Schaub, 
Indian Philosophy in its divergence from the Spirit of the contemporary 
West, « The Open Court », ottobre 1930, p. 598), e che si trova sulla 
stessa linea della « verità di vita » che Shri Aurobindo contrappone alla 
« verità di spirito » orientale (Arya, Pondichéry, vol. V, p. 763-65) e 
dell’« affermazione della vita » di Albert Schweitzer (Indian Thought and 
its Developement, trad. C.E.B. Russel dall’edizione tedesca del 1935, 
2° edizione, London, Adam & Charles Black, 1951, pp. 1-18). Il con- 
cetto di «temporalismo » venne sviluppato da Ralph Tyler Flewelling, 
che notò acutamente l’antitesi racchiusa nel concetto che le due culture 
hanno del tempo, concetto che si può definire rettilineo per gli Occi- 
dentali e ciclico per gli Orientali (Reflection on the Basic Ideas of 
East and West, London, 1935, pp. 33-36 e 43-45). Altro carattere che 


| il Shastri vede nel pensiero occidentale è l’ individualismo (0. c., p. 7), 


e anche il Saunders (K. Saunders, The Ideals of East and West, Cam- 
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bridge, University Press, 1934, p. 25) è dello stesso parere: questo 
carattere viene affermato da Betty Heimann in particolare per quanto 
riguarda la mistica, che secondo la scrittrice inglese rivestirebbe in Occi- 
dente carattere individuale ed eccezionale, di fronte alla « mistica col- 
lettiva » propria della mentalità indiana (Indian and Western Phlosophy, 
a study in contrast, p. 20, citato in Radhakrishnan di cui vedi più 
oltre, a p. 93). 

È facile vedere come tutti questi caratteri siano in sostanza quelli 
che possono distinguere due culture in genere, ma come nessuno di essi 
sia peculiare alla filosofia. Studi approfonditi in questo senso sono stati 
svolti nell'ultimo decennio da parte di studiosi occidentali e orientali, e 
la ricerca si è aperta con una preziosa raccolta di studi dei massimi 
storici della filosofia orientale (Philosophy, East and West, edito da C. A. 
Moore, Princeton University Press, 1944), studi rivolti in massima parte 
ad inquadrare filosoficamente il problema del carattere distintivo tra le 
due culture. Così, accanto agli antichi caratteri dell’ individualismo (W. E. 
Hocking, Value of the Comparative Study of Philosophy, ivi, p. 7; 
G. P. Conger, An Outline of Indian Philosophy, ivi, p. 22) o, più 
filosoficamente, pluralismo (W. T. Chan, The Spirit of Oriental Philo- 
sophy, ivi, pp. 154-56), e del pragmatismo (Hocking, o. c., p. 4; C. A. 
Moore, Comparative Philosophies of Life, ivi, pp. 266-81), che ab- 


. biamo detto propri delle culture in genere, vediamo comparire caratteri 


peculiari della filosofia teoretica: sul piano del metodo, per esempio, la 
filosofia occidentale viene accusata dal Conger (1. c.) di analiticità, mentre 
il Northrop vede in essa la caratteristica tendenza a servirsi del metodo 
logico e matematico, basato sulla dimostrazione indiretta dei postulati 
(Filmer S. C. Northrop, The Complementary Emphases of Eastern In- 
tuitive and Western Scientific Philosophy, ivi, pp. 213-16). 

Due anni dopo, nel suo Meeting of East and West, New York, 
Macmillan, 1946, lo stesso Northrop sviluppò ampiamente questa sua 
interpretazione. « L’Oriente — egli dice — ha sempre usato una dot- 
trina costruita su concetti tratti da intuizioni, laddove la dottrina occi- 
dentale si è sempre sforzata di costruirsi su concetti tratti da postulati » 
(p. 448): in altre parole, « l'Oriente in massima parte ha investigato le 
cose nel loro componente estetico, l'Occidente nel loro componente teo- 
tetico » (p. 375); altri caratteri della filosofia occidentale sono per il 
Northrop la vasta libertà dell’ immaginazione (p. 299), la tendenza ri- 


voluzionaria (pp. 296 e 310-11) e soprattutto la presenza dell’elemento 


apriori (p. 300; cfr. 295). Nello stesso anno uscì il libro Isis and Osirìs 
di Lawrence Hyde, che contiene un attento esame del nostro problema: 
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i caratteri distintivi vengono dallo Hyde (pp. 9 e 143-44) schematizzati 
in espressione, forma, azione, potere per quanto riguarda la filosofia 
‘occidentale, e in essere, amore, ispirazione, misticismo, introversione per 
quanto riguarda quella orientale. Il più importante di questi caratteri è 
la tendenza all’ introversione (inwardness) degli Orientali, a cui fa ri- 
scontro la tendenza all’estroversione (outwardness) della speculazione 
europea : esso viene ribadito dai successivi articoli di P. T. Raju (The 
Western and the Indian Philosophical Tradition) e di E. A. Burtt(How 
can the Philosophies of East and West meet?), pubblicati entrambi dalla 
« Philosophical Review » rispettivamente nel marzo 1947 (v. p. 152) 
e nel novembre 1948 (v. pp. 596-98), e che vi aggiungono il primo il 
vecchio carattere degli interessi umani della filosofia occidentale (« indian 
philosophy ist Atman-centric... but western philosophy ist society-con- 
scious », p. 153), il secondo i non meno vecchi concetti dell’ individualismo 
e della tendenza all’analisi (pp. 595-97). 

Ma un altro problema assai più importante è affiorato, sempre in 
questi ultimi anni, ai margini di quello del carattere distintivo: è il 
problema della possibilità di superamento della diversità di angolo vi- 
suale così definita, il problema cioè dell’ incontro tra filosofia orientale e 
filosofia occidentale in una concezione più vasta che inquadri le due 
problematiche da un punto di vista che le trascenda e le completi vicen- 
devolmente. Già nel 1926, al Congresso Filosofico Indiano di Benares, il 
presidente A. B. Dhruva dichiarava nella sua mozione di credere che 
« in filosofia non esistano cose come l’Oriente e l'Occidente o come l’antico 
e il moderno » (Proceeding of second session of the Indian Philosophical 
Congress, Benares, Hindu University, 1926, p. 24). In questo senso si 
mosse il Radhakrishnan nella citata opera del 1939: 1 illustre studioso 
che pure come si è visto riconosce certi punti di divergenza tra le due 
mentalità, si oppone però con tutte le sue forze a quanti vogliano fare 
di quelle categorie, indubbiamente interessanti e scientificamente utili, 
dei compartimenti stagni aventi valore universale e necessario, e di- 
chiara risolutamente che «non è vero che l’Occidente sia interamente 
vuoto di misticismo, nè che l’Oriente sia digiuno di ogni scienza e di ogni 
spirito sociale: la distinzione è relativa, come lo sono tutte le distinzioni 
empiriche » (0. c., pp. 45-46). « La religione intellettuale dell'Occidente 
— dice più oltre Radhakrishnan — col suo amore per tutto ciò che è 
legge, ordine logico e definizione, ha le sue virtù peculiari esattamente 
come ha i suoi difetti, nè più nè meno della religione intuitiva del- 
l'Oriente: l’una porta al patrimonio prudenza, conoscenza e disciplina, 
l’altra libertà, originalità e coraggio. Il loro incontro oggi potrebbe aprire 
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la strada ad una salda unità spirituale » (0. c., p. 57). Su questo piano 
sono anche alcuni degli studiosi del già citato Philosophy, East and West : 
il Moore, per esempio, si sforza di difendere l’Oriente dalla taccia di 
« negatività » (pp. 287-302), e lo Hocking si dimostra ottimista sulla 
possibilità di una stabile unione delle due concezioni, arrivando anzi a 
sostenere che « è stato un bene... che la filosofia orientale e quella occi- 
dentale si siano sviluppate separatamente per un così lungo tempo », 
perchè in tal modo « hanno potuto delineare i loro peculiari punti di vista 
sulle cose » (p. 7). 

Questo ottimismo non manca naturalmente di suscitare opposizioni. 
« Se noi — dice Betty Heimann — consideriamo le profonde differenze 
strutturali che dividono l’Oriente dall’Occidente, tutte queste apparenti 
somiglianze ci si riveleranno puramente accidentali » (0. c., p. 20). Così 
Shri Aurobindo : « il solco tra Oriente e Occidente, tra India ed Europa, 
è oggi molto meno profondo e invalicabile di quanto non fosse trenta e 
quaranta anni fa: e tuttavia la differenza basilare rimane immutata » 
(o. c., p. 336). Questa posizione è stata sviluppata a fondo dal Northrop, 
che in tutto il suo libro già citato del 1946 e in alcuni capitoli (III-VI 
e XXIII-XXIV) del successivo The logic of the Sciences and the Huma- 
nities, New York, Macmillan, 1947, si pone il problema del valore delle 
affinità e delle differenze, domandandosi se queste ultime si possano con- 
siderare assolute, o se al contrario vi sia per lo meno una compatibilità 
delle premesse : il Northrop conclude per la prima soluzione, riducendo 
le apparenti affinità a semplici affinità verbali (The Meeting ecc., capi- 
toli VIII-XII). 
Entrambe le parti si trovano dunque d’accordo sulla presenza di + 
affinità e di divergenze tra le due filosofie : il problema dell’ incontro tra 
Oriente e Occidente si delinea in tal modo come problema del valore 
delle une e delle altre, cioè della consistenza effettiva delle prime, e della 
superabilità o meno delle seconde. Il problema è quindi più aperto che 
mai, e i due recenti articoli già citati della « Philosophical Review » 
trattano appunto questo aspetto del problema. Ma è anche chiaro che, 
giunti su queste posizioni, la discussione non può più proseguire su basi 
teoriche, ma si rende necessario un serio studio comparativo degli elementi 
costitutivi delle due filosofie, partendo dalle testimonianze dei testi fon- 
damentali riesaminate con rigore filologico. È questo l’arduo compito 
che un gruppo di professori delle Università inglesi, americane, indiane e 
perfino hawayane si è assunto in questi ultimi anni, concretandolo in una 
serie di studi destinati a mettere in luce analogie e divergenze non più 
tra le due culture prese in blocco, ma tra singole concezioni e singoli 
problemi delle due filosofie. Ne è uscito un volume edito ‘nel 1951 a 


prvvoninien tina 


SI Cate ai 
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Londra da una società editoriale costituita da alcuni degli studiosi stessi, 
e dedicato al precursore e creatore del nostro problema, Radhakrishnan, 
in occasione del suo sessantesimo compleanno (Radhakrishnan, compa- 
rative studies in Philosophy presented in honour of his sixtieth Birthday, 
London, George Allen & Unwin, 1951). L’ importanza di questa pubbli- 
cazione è tale che le dedicheremo un esame approfondito. 

Cominceremo dagli articoli che potremmo chiamare « comparativi », 
in quanto si sforzano di mettere fronte a fronte le due filosofie a propo- 
sito di singoli problemi che si presentino apparentemente comuni, in 
modo da saggiare questa comunanza e rivelarla concreta o solamente 
apparente e verbale. In particolare : 

1) II problema estetico viene studiato da M. Hiriyanna dell’Uni- 
versità di Mysore (Art experience, pp. 176-88), che svolge in sintesi 
una storia della critiva d’arte indiana, e si concentra sul concetto di Rasa 
(intuizione), concetto che però ha nei testi sanscriti un maggior con- 
tenuto oggettivo della nostra « intuizione artistica ». 

2) Il problema morale è svolto in alcuni punti, cioè nella pre- 
senza di un altruismo nel Confucianesimo cinese forse per influenze 
indiane (The developement of altruism in Confucianism. The influence 
of Universalism on Confucianism, pp. 267-75) dal professore di cinese 
aOxterd He H.. Dubs: 

3) II problema della libertà è l'oggetto di un interessantissimo 
lavoro di S. K. Maitra di Benares. Il Maitra prende come punto di 
riferimento, per quanto riguarda la posizione dell’Occidente su questo 
problema; la seconda e la terza critica di Kant, e vi scopre due distinti tipi 
di libertà : la generica « libertà del volere », propria del mondo noumenico 
in quanto tale, e la « libertà umana », il «libero arbitrio » inteso come 
proprio dell’uomo. Ciò posto, egli esamina il Bhagavîd Gîta, punto ba- 
silare di tutta l’etica indiana, e vi trova non la negazione radicale della 
libertà quale viene spesso rimproverata alla filosofia indiana, ma sem- 
plicemente la negazione della « seconda libertà » kantiana: la prima, la 
vera e universale libertà dello spirito al disopra e al difuori del mondo 
umano, viene anzi affermata nel testo indiano, e si presenta tutt’altro 
che dissimile alla formulazione datane da Kant (The Gita’s conception 
of Freedom as comparated with that of Kant, pp. 348-61). 

4) II problema della storia lo ritroviamo nello scritto del Rev. 
A. C. Bocquet di Cambridge, intitolato The valuation of the Historical 
in Eastern and Western Thought (pp. 153-75), scritto che si sforza di 
difendere la cultura indiana, sulla base di testi letterari e di dati stati- 
stici, dall'accusa di non avere interesse per la storia: «la valutazione 
della storia — conclude il Bocquet — è un che di variabile, dipendente 
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dalla situazione culturale e ideologica, e non un che di perennemente 
favorito o sfavorito da particolari aree geografiche » (p. 169). 

5) Il problema del conflitto tra scienza e religione viene osservato 
da due diversi punti di vista: il maomettano Humayun Kabir (Science, 
Democracy and Islam, pp. 332-47) esamina i concetti occidentali di 
scienza e democrazia dal punto di vista della sua religione, e non solo 
non vi trova incompatibilità, ma riconosce tutta la teologia dell’ Islam 
come fondata, dal Medio Evo in poi, su basi scientifiche; mentre l’ indù 
S. N. Dagsputa (The limitations of Science and the Inevitableness of 
Philosophy and Religion, pp. 139-52), prendendo il problema più ampia- 
mente, svolge la tesi che non vi è scienza naturale che possa prescindere 
da fattori spirituali e trascendenti il campo dell’esperienza. Analogo, anche 
se trasportato nell’ interno del problema della conoscenza, è l’argomento 
dell’articolo From Empiricism to M ysticism (pp. 118-38) di K. J. Spalding. 

6) Il problema della materia è trattato includendo un sintetico 
articolo del filosofo indiano P. M. Datta, dell’Università di Patna, che 
propone una sua teoria del corpo che lo rivaluti spiritualmente e ne faccia 
l’anello di congiunzione tra l’ individuo e il principio: questa concezione 
potrebbe servire da anello di congiunzione, a sua volta, tra il naturalismo 
europeo e l’ascetismo orientale (Philosophy of the Body: a new approach 
to the Body Problem from Western and Indian Philosophies, pp. 315-31). 

7) Il problema dello spirito è oggetto di un profondo studio com- 
parativo da parte di H. D. Bhattacharya, professore all’Università di 
Dacca. nel Pakistan: egli riesamina l’accusa di materialismo che gli 
Orientali usano fare al pensiero europeo, ed esamina attentamente da 
questo punto di vista prima lo svolgimento della nostra filosofia da Platone 
all’ Hegelismo moderno, poi l’ Islamismo (di cui egli mette in evidenza 
la comune derivazione col Cristianesimo), lo Zoroastrismo (religione più 
morale che mistica), il Vedanta, il Tao, fino al Buddhismo mahayanico. 
Il risultato è che non si può parlare di un materialismo occidentale e di 
uno spiritualismo orientale, ma solo di diverse interpretazioni del concetto 
di Spirito: interpretazione teistica e temporalistica in Occidente e pan- 
teistica e atemporale in Oriente, ma sempre su un comune piano di 
immanenza spirituale (The concept of the Spiritual in Eastern and 
Western Thought, pp. 189-215). 

8) II problema dell’universale è affidato al Raju, oppositore della 
teoria del Northrop secondo la quale l’universale occidentale è pura- 
mente concettuale, e quello indiano puramente estetico : per combatterla, 
il Raju esamina attentamente l’Universale platonico, con particolare ri- 
ferimento al Parmenide, e vi scopre l’elemento reale e trascendente, ele- 
mento di cui mostra poi la sopravvivenza in Aristotele e nei successivi 
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sviluppi del problema; e d’altra parte, esaminando il concetto sanscrito 
di jati o samanya quale viene formulato nel Nyayasutra buddhistico, e 
quello di tiryak (universale orizzontale) e @rdhva (universale verticale) 
dei Jaina e di samsthana (identità strutturale) di Patanjali, vi scopre 
l’elemento concettuale. Su questa base egli ritiene che la formula « cate- 
gorie come modi di spiegare l’universo » si adatti agevolmente all’una e 
all’altra tradizione (The Universal in Western and Indian Philosophy, 
pp. 379-408). 

9) Il problema del rapporto tra ideale e reale (A. C. Mukerji, 
Reality and Ideality in the Western and the Indian idealistic Thought, 
pp. 216-30) viene risolto da un attento esame delle concezioni idealistiche 
quali si sono presentate nelle due culture : nell’ idealismo indiano, secondo 
il Mukerji, c'è la chiave che potrebbe permettere a quello europeo e 
americano di uscire dal vicolo cieco in cui lo ha cacciato il metodo 
storico radicale, da Kant in poi. 

10) Il problema della conoscenza în genere (G. R. Malkani, 
Comparative Study of Consciousness, pp. 231-257) riassume da un certo 
punto di vista gli altri problemi, e da un altro punto di vista svolge e 
completa il precedente, toccando il punto scottante della filosofia occi- 
dentale: la conoscenza pura, l’autocoscienza. Il Malkani individua con 
acutezza la contraddizione intima che travaglia questo problema, insolubile 
e insieme ineliminabile, che in sostanza comprende in sè tutto il pro- 
blema critico e conseguentemente tutta la filosofia: anche qui il Malkani 
addita una via nuova che, pur confusamente sentita dai filosofi più 
recenti, acquisterebbe una maggiore consapevolezza qualora si riesa- 
minasse il cammino della filosofia indiana. In essa il problema del tra- 
scendentale non si pone, e questo avviene non per acriticità, ma perchè 
la stessa impostazione speculativa dell'Oriente è immune dal veleno del 
problematicismo : lungi dal rifugiarsi nella scappatoia della « coscienza 
superlogica », esso trova nell’Assoluto il punto di unione di ogni cono- 
scenza, e quindi la conoscenza pura, che non è niente di diverso  dal- 
l’Assoluto stesso (p. 256). 

Trascurando qualche inevitabile errore di prospettiva nella valuta- 
zione di certi problemi della filosofia occidentale contemporanea, se esa- 
miniamo le conclusioni di tutti questi studi comparativi, ci sembra che il 
risultato sia pressochè unico: Oriente ed Occidente differiscono su un 
piano di interpretazioni e non di problemi. Questo è messo in evidenza an- 
che da quelli che potremo chiamare gli studi « sintetici » e « conclusivi ». 

Non manca, tra cotanto senno, il Northrop, unica voce contrastante, 
che, relegato in un angoletto del volume (The relation between Eastern 
and Western Philosophy, pp. 362-78), riafferma energicamente la sua 
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posizione dei libri precedenti. Di diverso parere sono gli autori dei quattro 
studi iniziali, che sono in sostanza i conclusivi. Fondamentale tra questi 
quello intitolato The Spirit of Western Philosophy del Moore (pp.43-86), 
che riassumendo in certo modo gli studi comparativi riesamina alla luce 
di essi il problema del carattere distintivo, e riprende in esame i già citati 
caratteri dello spirito scientifico, del materialismo, dell’estroversione, del- 
l individualismo, dell’ irreligiosità, dell’umanismo e del positivismo, con- 
cludendo che nessuno di essi è proprio esclusivamente e interamente nella 
filosofia occidentale, nè può in alcun modo sopportare l’appellativo di 
« spirito della filosofia occidentale » : uno « spirito della filosofia occiden- 
tale » non esiste se non sul piano dell’astrazione. Analoga è la conclu- 
sione del Wadia, della Maharaja Sayaji Rao Geakwar University di 
Baroda, che pur riconoscendo 1’ impossibilità di chiamare con un termine 
unico concetti appartenenti alle due filosofie, ritiene che una comprensione 
tra esse porterebbe all'una e all’altra il vantaggio della chiarificazione 
concettuale, il che recherebbe implicita la comprensione verbale (A. R. Wa- 
dia, The philosophical Outlook in India and Europe, pp. 87-103). Su 
questa base è possibile parlare della possibilità di un incontro tra Oriente 
ed Occidente che faccia leva sui valori comuni alle due culture (W.T. Chan, 
The Unity of East and West, pp. 104-17) e dell’auspicabilità di una 
filosofia mondiale (E. A. Burtt, The problem of a World Philosophy, 
pp. 29-42). 

L'impressione che sorge spontanea dalla lettura di questo libro è 


| un’ impressione decisamente confortante. Anche facendo la debita tara a 


x 


quel che di troppo ottimistico è contenuto nella parte teorica, anche vo- 
lendo limitarsi ai risultati scientificamente apprezzabili dei singoli studi 
comparativi, non si può negare che il problema ci sia: basta, perchè esso 
venga risolto, che la filosofia occidentale lo senta come lo sentono oggi la 
filosofia orientale e il mondo degli orientalisti. 

Può la filosofia moderna, oggi ferocemente chiusa nello storicismo e 
nella dialettica, allargare la sua visuale fino a comprendere la ricchezza e 
la profondità dei motivi che l'Oriente le offre? È questo un problema che 


solo i successivi sviluppi storici possono risolvere: ma è certo che la 


creazione di una filosofia mondiale gioverebbe ad entrambe le parti. 
Gioverebbe all’Oriente, perchè porterebbe alle sue speculazioni metafisiche 
l'arma spietata ma acuta della critica, e gioverebbe all'Occidente perchè 
temperando il suo feroce disprezzo della metafisica lo ricondurrebbe ad un 


| punto di vista di superiore serenità, dove la storia dell’uomo venga ricon- 


dotta nell’ambito più vasto della storia dello Spirito che è l’unica storia 
di cui si possa parlare in sede filosofica. 


RECENSIONI 


BenepETTo Croce, Indagini sullo Hegel e schiarimenti filosofici, Bari, Laterza, 
1952, pp. 306. 


Il Croce, dopo un cinquantennio, circa, di studi consacrati allo Hegel, potrebbe 
constatare che non vi è forse esempio nella storia degli studi filosofici di così lunga 
dedicazione ad un autore, e che raramente, ancora, il punto di vista di uno studioso 
ha subito così esigue mutazioni nella sostanza, come il suo nei riguardi dello Hegel, 
dal lontano Saggio a queste Indagini. 

Questo vuol dire che l’ incontro di Croce con Hegel, anche se è avvenuto quando 
alcune fondamentali posizioni del Croce erano delineate, è stato di una importanza 
essenziale per l'elaborazione del pensiero crociano. Questo vuol dire altresì che vi è 
un principio e un cardine per il quale il Croce si sente avvinto alla filosofia hegeliana 
da un legame indissolubile, attraverso il quale gli si è trasmesso tutto un nutrimento 
spirituale di cui il Croce aveva sentito la fame e la sete e di cui non aveva trovato 
pascolo fino all’ incontro con lo Hegel. Non è difficile individuare questo elemento 
nel concetto della dialettica. Croce ha ripetuto sempre nei suoi scritti, quasi a non 
lasciare dubbi di sorta in chi legge, che la grande novità che fa dello Hegel uno 
dei punti culminanti della storia del pensiero, la conquista non più revocabile in 
dubbio, consiste nella scoperta, da parte di Hegel, di quella dialettica con la quale 
ogni dualismo, ogni scissione del reale, ogni angoscioso contrasto viene superato e 
negato. E come si potrebbe non avvertire, anche nel tono delle parole del Croce, 
che proprio quell’ immagine del mondo, contro la quale la dialettica procedeva liber 
ratrice, aveva lungamente contristato gli occhi e il petto del Croce? 

Ma sulla base di questa visione comune con lo Hegel il Croce non ha sostato. 
Nella esegesi del pensiero hegeliano il Croce ha maturato lo sviluppo della sua propria 
filosofia, la quale, come si è venuto sempre più chiarendo, possedeva una struttura 
che si può definire per tante ragioni antihegeliana. La maturazione del pensiero cro- 
ciano è consistita perciò sostanzialmente, se ci è concessa questa metafora pericolosa, 
in una delicata operazione di innesto, per cui il virgulto della dialettica, vigoroso ma 
amaro di frutti sul proprio ceppo, è stato trasferito su un’altra pianta. La compene- 


trazione profonda dei due elementi si è attuata nell’idea del distinto che si fa 


opposto, e perciò dell’unica dialettica della distinzione-opposizione. Allorché il Croce 
ha voluto formulare un giudizio sistematico sulla filosofia dello Hegel, esso era già 
implicito nel rapporto dei due concetti di distinzione e di opposizione, quali gli si 
erano venuti chiarendo, e gli fu del tutto consequenziale parlare di una falsa esten- 
sione del principio dialettico ai distinti. 

Hegel, che non aveva avuto fin qui se non scolastici ripetitori, trovava un in- 
terprete ed un critico. 


Rinviando al primo fascicolo di questa stessa rivista, in cui abbiamo esa- 


minato più in particolare il rapporto Hegel-Croce quale si è venuto chiarendo nella 
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più recente storiografia filosofica, vogliamo qui limitarci a parlare brevemente di quella. 
parte del presente volume del Croce cui si riferisce in particolare il titolo di Inda- 
gini sullo Hegel. 

Il volume si apre con la ormai celebre novella filosofica di Francesco Sanseve- 
rino, il giovane napoletano che visita lo Hegel e che, con lui discutendo, fa una intel- 
ligente e critica esposizione del pensiero hegeliano. Francesco Sanseverino anticipa 
concettosamente allo Hegel lo sviluppo di circa un secolo di pensiero filosofico. 
Nell'ambito delle idee che egli espone refluisce in realtà tutto il pensiero crociano. 
Tuttavia egli non è un trasparente pseudonimo, la maschera che il Croce assume per 
le interne necessità del dialogo, bensì la sua figura possiede una verità artistica che è 
anche verità storica. Chi, a proposito del Sanseverino, non è portato a pensare anche al 
De Sanctis? Del resto il De Sanctis — e assai probabilmente al Croce sarà venuto 
in mente nello scrivere queste pagine — nella verità storica fu, proprio come il 
Sanseverino della novella, il giovane napoletano cultore di studi filosofici che sottopose 
a penetrante critica in una specie di dialogo il pensiero di un altro filosofo tedesco, 
cui doveva arridere postuma fama e di gran lunga più fuggevole di quella dello 
Hegel: lo Schopenhauer; tanto che questi non potè fare a meno di chiedere infor- 
mazioni del suo critico, ammirandone l’acume ed anche indovinandone la qualità 
di «sbandito » politico, per la quale non aveva simpatia. 

Nulla togliendo al pregio artistico ed al significato filosofico della novella, 
essa è, a dirla col Croce, «una compendiosa esposizione del problema hegeliano », 
che ribadisce alcuni fondamentali punti piuttosto che aprire altri motivi alla discus- 
sione. Ciò che invece fanno quel complesso di più recenti scritti (cinque, in tutto) 
che sono raccolti sotto un titolo già esso stimolante: « Hegel e l’origine della dialet- 
tica» (pp. 29-45). La filosofia dello spirito è passata dalla triade alla tetrade con 
la assunzione nell’ambito della spiritualità dell'utile, che si è poi chiarito come vita- 
lità, il quale non aveva fin qui trovato sistemazione e cittadinanza nella filosofia, e 
pur conservava una riottosa ed ingombrante presenza. Ma alla vitalità non soltanto 
è da riconoscere questo carattere di spiritualità, bensì anche quello di essere conco- 
mitante necessaria di tutte le altre forme dello: spirito, le quali, senza la vitalità, ndén 
avrebbero corpo e voce. 

Ma neanche in questo si esaurisce la funzione della vitalità. Essa è ancora irre- 
quietezza che si presta allo spirito tutto e promuove in esso la novità. Cioè la vitalità è 
la dialettica, che conserva la forza propria della vitalità, ma la trasforma da forza 
del male in forza di bene. Se è vero che lo Hegel non ha saputo pensare come venga 
al mondo la dialettica, in quanto, piuttosto che dalla totalità della vita spirituale orga- 
nizzata nella tetrade è partito dai concetti di essere e non-essere (p. 32), egli ha 
tuttavia fatto la scoperta della dialettica in quanto.« ha redento il mondo dal male, 
perché ha giustificato questo nel suo ufficio di elemento vitale» (p. 37). Poiché 
altro è pensare la dialettica, altro pensare dialetticamente. La differenza, non piccola, 
ma neanche estrema, tra la posizione crociana che riassuntivamente si può indicare 
come quella del Saggio sullo Hegel ed alcune pagine di queste Indagini sta nel fatto 
che, come è stato notato (da R. Franchini, Croce e la doppia scoperta dell’utile, 
Estratto dagli « Atti» dell’Accademia Pontaniana, Nuova Serie, vol. IV, PINO: 
In proposito vedi a p. 287 del presente numero di questa rivista), mentre lì la scoperta 
dello Hegel era fatta rientrare nell’ambito della Logica, qui viene fatta rientrare 
nell’ambito dell’ Etica. «” Alta verità logica” ieri, ”alta etica” oggi» (Franchini, 
op. cit., p. 6). 


RECENSIONI 263 


Questi nuovi punti di vista del Croce sono già stati oggetto di discussione al 
loro primo comparire (E. Paci, « Aut-Aut », n. 6, novembre 1951, p. 560, e ancora 
R. Franchini, «Il Mondo », n, 13, del 29 marzo 1952), e richiamano anche alcune 
obiezioni sollevate già precedentemente al pensiero del Croce (il «nesso di concomi- 
tanza » del Faucci, per cui vedi il n, II di questa stessa rivista, p. 183). Ma molti 
chiarimenti possono venire dallo scritto successivo (III) « Ottimismo e pessimismo », 
in cui il Croce prospetta un pericolo di fraintendimento dell’hegelismo, qualora venga 
inteso come processo del Tutto che schiaccia l’ individuo togliendogli la responsabilità 
del male ed il merito del bene. L’abolizione della astratta positività del male, quale 
viene operata dalla dialettica, è fatto mentale, e non ha da vedere con il male in 
quanto realtà pratica, contro il quale rimane il dovere della lotta. 

La V sezione di questo volume, che ha per titolo « Varietà », raccoglie scritti 
di grande importanza, che hanno tutti lo Hegel per punto di riferimento. Nel primo 
il Croce risponde ad uno storico del neo-hegelismo italiano e precisa il significato 
del concetto di «riforma» in filosofia. Lo schema di una storia del neo-hegelismo 
italiano che abbia come suoi momenti fondamentali lo Spaventa, il Gentile, il Croce, 
viene qui respinto. Il Croce riconosce il De Sanctis, piuttosto, come suo maestro in 
una riforma della dialettica hegeliana, se così può dirsi ancora, e così dicendo si 
vuole intendere lo sviluppo della filosofia e del pensiero; il De Sanctis che non si 
avvicinò allo Hegel per interessi marginali, ma che volle invece dedurre dalla este- 
tica di lui un criterio per la storia e critica della poesia. La intepretazione che il 
Croce ha dato della filosofia hegeliana, non che una riforma, è stata piuttosto la pre- 
scissione di essa dalla sua base metafisica. Né'i continuatori ed interpetri metafisici di 
Hegel hanno rilievo nella storia della filosofia. Il Marx non intese nulla della dia- 
lettica hegeliana. Ma quella prescissione o mutilazione del pensiero hegeliano, avverte 
il Croce, è indispensabile al fiiosofare, anzi è il filosofare stesso, il quale è sempre 
inquadramento ed assunzione di un passato, ma anche sceveramento di esso ed armo- 
nizzazione con la novità. Si tratterà di discutere, nella fattispecie, se la negazione 
di una metafisica sia la conseguenza di un ragionamento saldo ed efficiente. Ma ciò non 
è cosa che debba ancora farsi, perché è stata già fatta, ed è incontestata nei suoi 
risultati. 

Nel secondo degli scritti che compongono questa V sezione il Croce sulla 
base di ricordi personali e di una deliziosa aneddotica fa la storia dei rapporti tra 
Hegel e l’esistenzialismo. Il titolo è appunto: « L’odierno rinascimento esistenziali- 
stico di Hegel ». Il Croce constata che l’esistenzialismo è passato da una originaria 
intransigente opposizione allo Hegel, quale è rappresentata dal Kierkegaard, alla sco- 
perta di uno Hegel esistenzialista. Ma come era senza valore filosofico quella op- 
posizione, così ha poco significato questa scoperta. L’esistenzialismo è tornato allo 
Hegel attraverso la Fenomenologia, la quale nel concetto della coscienza infelice 
esprime la tragedia della coscienza empirica. Indubbiamente il tema è esistenzialistico. 
Ma il nulla della coscienza infelice hegeliana si integra con l’essere nel divenire. 
Ciò significa che non lo Hegel è il precursore dell’esistenzialismo, bensì l’esistenzia- 
lismo costituisce «il relitto di un processo inferiore che Hegel svolgeva e supe- 
rava» (p. 79). 

Ancora tre saggi integrano questa quinta sezione: «Identità della realtà e 
della razionalità»; « Hegel e la storiografia»; « Un critico inglese della logica 
di Hegel». Nel primo dei quali il Croce, consapevole di venire a trovarsi perfino in 
contrasto con lo Hegel, e pure interprete del suo pensiero più profondo, spiega la 
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famosa proposizione hegeliana come esplicito riconoscimento della distinzione tra 
giudizio logico e giudizio pratico. Nel secondo il Croce espone i profondi divarii tra lo 
storicismo del nostro secolo e lo storicismo hegeliano, che viene ridotto alla sua 
essenziale fisonomia di «filosofia della storia ». Il critico inglese della Logica di 
Hegel è il Mure, con il quale il Croce amichevolmente polemizza non tanto sulla inter- 
pretazione dello Hegel, quanto piuttosto sulla interpretazione, fatta di consensi e 
dissensi, che il Mure dà della filosofia crociana. 

Del Marx (VI, Hegel e Marx) il Croce si serve per dare una compiuta esem- 
plificazione degli errori espliciti od impliciti nella teoria hegeliana. Ma in tal modo 
mostra anche come il pensiero del Marx non faccia altro che ingigantire ed esasperare 
le debolezze più gravi di Hegel, senza giungere a sceverare in lui quel complesso di p 
dottrine positive e geniali cui è rimasta affidata la grandezza dello Hegel, e verso le 
quali il Marx si è mostrato, con singolare ed indicativa costanza, affatto insensibile. 

In tal modo dall’hegelismo il discorso del Croce si volge al marxismo. In alcune 
pagine polemiche e pungenti si mostra come il marxismo, dalle basi su cui sorge, 
non può concepire la dialettica, e perciò la storia e la libertà (« La monotonia e la 
vacuità della storiografia comunistica »). 

Con queste considerazioni sul Marx e sul marxismo il Croce pone fine alle 
indagini sullo Hegel. La seconda parte del volume risponde a ciò che nel titolo è 
‘indicato come « schiarimenti filosofici ». Ed anche noi poniamo qui fine alla nostra 
rassegna, giacché questa seconda parte del volume crociano comprende prevalente- 

‘mente scritti che già avevano visto la luce in un volumetto della Biblioteca di Cultura 
Moderna, del Laterza, dal titolo: Storiografia ed ‘idealità morale (1950). Di esso 
abbiamo in qualche maniera fatto riferimento in un nostro scritto nel n. I di questa 


stessa rivista, p. 3l. i 
MICHELE BISCIONE 


EucenNIo GarIN, L’Umanesimo italiano, Bari, Laterza, 1952, pp. 294. 

I limiti dell’opera del G., già pubblicata in lingua tedesca dal Francke di Berna 
‘e ora presentata, con lievi aggiunte, nella forma originale dai Laterza di Bari, coin- 
‘cidono esattamente con l’« intendimento a cui essa rispose, e che non fu affatto quello 
di offrire nè una nuova sintesi interpretativa, nè un panorama completo del pensiero 
italiano fra il ’400 e il ’500, ma solo di indicare taluni orientamenti che gli studia 
humanitatis contribuirono ad imprimere alla meditazione, soprattutto nell’ambito 
dei problemi della ” vita civile”, ma influendo notevolmente, attraverso ‘nuove im- 
postazioni metodiche, anche sulle scienze della natura ». Tuttavia si immaginerà facil- 
mente con quanta competenza, solidità di cultura e larghezza di informazione tali ( 
‘orientamenti umanistici, nell'accezione più ampia, siano, pur nella loro frammenta- | 
rietà di suggerimenti, indicati dal G., che è oggi uno dei più valorosi e accurati i 
studiosi italiani della cultura rinascimentale. E non v'è dubbio che il nostro saggio } 
costituisca, sotto la garanzia di un metodo storicistico di grande autorità e serietà. È 
filologica, un modello perfetto di vivo saggio storico, che, senza mai voler oltrepassare 
i confini della indagine documentata per affrontare l’arduo e spesso pericoloso ter- 
reno di una più radicale e scavante interpretazione teoretica, ci fornisce un quadro, 
non completo, come si diceva, ma pieno di prospettive, della cultura umanistica e rina- 
scimentale, sovrattutto in certi suoi aspetti e personalità meno noti e battuti. 
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Il saggio d'altronde non è, non può e neppure vuol essere agnostico, e il sug- 
gerimento si risolve sempre in sicura interpretazione : e al G. stesso sembra anzi, nella 
introduzione aggiunta alla ed. italiana, di poter recare un valido contributo in favore 
di una valutazione positiva del pensiero umanistico contro quelle tesi negative, 
fiorite sovrattutto ai nostri giorni, tra cui ricorderò qui soltanto quella, più recente 
e radicale, del Nardi che, per risalire alle origini autentiche della filosofia moderna, 
ritiene che si debba «saltare a pie’ pari il periodo umanistico », tacciato di rettorica 
e non-filosoficità. La più profonda motivazione di una difesa dell’umanesimo svolta 
in tal senso risulta chiara dalle parole stesse del G. nel suo affermare che a fonda- 
mento del rifiuto della speculazione rinascimentale vi è una larvata, quanto non 
esplicita, « polemica contro i valori affermati dalla filosofia moderna ». Validissimi 
sono invece per il G. tali valori; in funzione dei quali egli non può non intendere in 
senso positivo, pur distinguendo con attento discernimento la rettorica dalla sincerità, 
i temi dell’umanesimo, che egli via via viene esponendo ed esaminando. Il quale uma- 
nesimo si incentra tutto, per il G., in «indagini concrete, definite, precise, nelle 
due direzioni delle scienze morali (etica, politica, economia, estetica, logico-retorica) 
e delle scienze della natura », in un nuovo, più umano e terreno, fervore di attività 
civile e sociale, cui si riduce anche il conversare (la «civile conversazione »), quel 
conversare stesso che per Socrate e Platone aveva già avuto, in verità, un significato 
tanto più impegnativo e profondo. Così anche lo «scetticismo» del Guicciatdini 
diviene per esempio, non senza una certa violenza, «il segno più alto della sua sa- 
pienza civile, rifiuto preciso di ogni astrazione filosofica d’ intorno al civile mondo degli 
uomini, avvio consapevole a una filosofia dell'umano, veramente fedele all’effettualità 
dei rapporti umani»; dove mi sembra che si perda della effettualità il significato 
più sconcertante, non assente, io credo, nel Machiavelli e vivissimo certo nel Guic- 
ciardini. 

Tuttavia non si può negare che l’umanesimo o, più in generale, il rinascimento 
‘costituisca, anche da un punto di vista speculativo, un momento assai notevole nella 
storia della nostra civiltà, da non poter davvero saltare tutto a pie’ pari, in quel 
‘suo rifiuto dell’ intellettualismo scolastico e nel contemporaneo appello ad una con- 
cretezza nuova: ma appunto il problema è di sapere in che cosa consista codesta 
concretezza, se essa si esaurisca nel rifiuto di una metafisica teologizzante e nella af- 
fermazione dell'umano operare di contro ad una statica, platonica contemplazione 


(che per il G., benchè ne tratti ampiamente, non può ovviamente non essere considerata. 


‘un peso morto e una sterile illusione); oppure se da quel rifiuto essa non sia per caso 
interiormente condizionata e in quell’operare non immetta, in conseguenza, un vivo 


‘senso di inquietudine. Inquietudine gloriosa, chi potrebbe negarlo? (basterebbe pen- 


sare alla sua manifestazione nelle arti cosidette figurative), in quanto si espande con 
improvvisa spregiudicatezza in un mondo di problemi e di sentimenti che erano stati 
fino ad allora negati all'uomo: ma sempre inquietudine, nascente forse non semplice- 
‘mente dalla consapevolezza dichiarata di una immanente, dinamica « dignità » umana, 
piuttoso dalla consapevolezza di quanto di insoluto, di radicalmente aperto vi è nel- 
‘TYuomo. 


Se tutto questo è vero, allora il quadro del rinascimento deve ampliarsi e subire 


‘un qualche mutamento anche nella valutazione di quei suoi aspetti positivi che il G. 
tanto egregiamente illustra, quale per esempio, oltre i già accennati, quella coscienza 
storica che troppo spesso, in verità, gli è stata contestata in funzione di un troppo 


‘rigido schema estetico (cfr. p. e. il Gentile). Al contrario il non aver raccolto. 
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quegli altri aspetti del rinascimento da una parte ha indotto il G. a tacere, in 
favore di una interpretazione schiettamente immanentistica, quanto di trascendentistico 
(nel senso migliore e, insieme, peggiore) sussiste nel pensiero di quella straordinaria 
età, e d’altra parte a ricercare, per esempio, anche in Bruno quel tanto di celebra- 
zione umanistica che gli consenta di mettersi in linea, al di là di un potente ma 
inattuale parmenidismo, con una concezione umana e operosa della vita più consen- 
tanea ai tempi suoi e ai nostri. Quindi non soltanto immanentismo, ma immanentismo 
storicistico e antimetafisico, quale poi si è andato delineando ai nostri giorni e a cui 
è stato costretto, per citare un esempio famoso e significativo, anche il neo-platonico, 
scettico, religioso e fermentante Vico. Così naturalmente si placano tutte le antinomie 
presenti nel rinascimento, i suoi molteplici e inconciliabili aspetti, in un riconoscimento 
di tale molteplicità cui, per ciò stesso, viene tolta la sua caratteristica pregnanza e 
vivacità: chè ogni strada, in ultima analisi, sembra condurre a Roma, in quella calma 
atmosfera di celebrazione e di entusiasmo, senza aperture problematiche e sbocchi 
sentimentali, che caratterizza ogni posizione rigidamente storicistica e umanistica. 

I limiti dell’opera, si diceva, coincidono con le sue intenzioni; e infatti tali in- 
tenzioni di autolimitazione non possono non risolversi, malgrado se stesse, in com- 
pleta ed esauriente interpretazione, ma appunto autolimitata e, si è tentato di accennare 
soltanto, teoreticamente insufficiente, almeno per chi non riesca più a vivere tran- 
quillo in quella atmosfera umanistica che (absit iniuria verbo) sa oggi, a parer nostro,. 
un poco di arcadia. Tuttavia tali osservazioni generalissime colpiscono, se mai, il 
saggio ai suoi margini, dove si fa esplicito e comunque più premente il criterio 
ermeneutico, ma non il suo centro, il suo discorso duttile, attraverso il quale si dispone 
gran copia di materiali storici, noti e, sovrattutto, meno noti, donde procedono vivide 
suggestioni: così che il nostro saggio deve essere considerato comunque un punto di 
riferimento assai notevole per chiunque voglia occuparsi degli argomenti che esso: 
svolge. 

EMILIO GARRONI 


EucenIo GARIN, Le traduzioni umanistiche di Aristotele nel secolo XV, Atti del- 


l'Accademia fiorentina di scienze morali «La colombaria», VIII, Firenze, 
1951, pp. 50. 


«Omnes Aristotelis libros converto, et quanta possum luce, proprietate, cultu. 
exotno >: questo il programma di Ermolao Barbaro nel tradurre le opere aristo- 
teliche. Ed è in fondo il comune metodo che ispira le traduzioni umanistiche dello 
Stagirita, prevalentemente preoccupate di rendere il greco in elegante latino, a. 
volte anche a danno del testo originale. 4 

La grande opera di traduzione degli umanisti è studiata con la consueta cura. 
da Eugenio Garin; «le versioni umanistiche di Aristotele — egli scrive — nacquero 
molto spesso sotto il segno di un equivoco del Petrarca, il quale avendo letto nel 
suo Cicerone e nel suo Quintiliano che lo Stagirita era considerato ’ in sermone proprio: 
et dulcem et copiosum et ornatum’, concluse che solamente per colpa di traduttori 
barbari era giunto a noi fatto ruvido e scabro...; e gli umanisti, che furono concordi 
nel riconoscere in Petrarca il loro padre, furono fedeli alla sua presa di posizione: 
presentare Aristotele in bella forma latina; risuscitare il vero Aristotele» (pp. 3-4). 

Quello che più interessa nello studio del Garin, oltre alla ricchezza delle 
notizie inedite, è il prezioso confronto tra le versioni medievali e le umanistiche, 
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dal quale risulta come gli umanisti, anzichè dare delle traduzioni veramente nuove, 
basate cioè direttamente sul testo greco, preferiscono rielaborare, abbellendo il la- 
tino, le versioni dei pur biasimati «barbari» traduttori medievali. Questo è vero 
anche per un grande umanista come il Bessarione, il quale traduce la Metafisica 
attenendosi alla versione di Guglielmo di Moerbeke. 

Ciò non vuol dire tuttavia che le traduzioni umanistiche si esauriscano in uno 
studium variandi: il progresso del metodo critico, le nuove esigenze filologiche non 
potevano non migliorare lo studio di Aristotele: sicché non solo per le traduzioni 
di nuovi commenti fino allora poco conosciuti o affatto ignorati, ma anche per il 
migliore studio del testo, il Garin può giustamente affermare che «l’Aristotele degli 
umanisti prende dimensioni e proporzioni nuove»; infatti « attraverso l’esigenza della 
bella forma, che si manifesta dapprima nel puro e semplice aggiornamento delle 
vecchie versioni, si procede alla riconquista di una perduta dimensione temporale. 
Attraverso lo studio del greco, dei commenti greci, si ritrova l’Aristotele greco, e 
mentre se ne intende una sua più profonda grandezza, se ne prepara una critica 
feconda » (p. 37). Questa critica, che deve ancora trovare il suo storico, avrà come 
massimo rappresentante, alla fine del Cinquecento, quell’ ingegno multiforme che 
fu Francesco Patrizi. 

TuLLIO GREGORY 


Str Davip Ross, Plato’s Theory of ideas, Oxford, Clarendon Press, 1951, pp. 250. 


Questo libro, che vede il passaggio del Ross dallo studio di Aristotele a quello 
di Platone, è l'elaborazione sistematica di un corso di dispense svolto dall'A. nel 1948 
presso l’Università di Belfast, e riprende l’antichissima questione dello svolgimento 
della teoria delle idee attraverso i dialoghi platonici. La riprende, è inutile dirlo, 
con l’esattezza e a volte minuziosità filologica che è propria degli studiosi inglesi in 
generale e del Ross in particolare. Basti dire che il libro riprende la verata quaestio 
della cronologia platonica e, attraverso un esame comparativo delle teorie tradi- 
zionali (Arnim Lutolawsky, Raeder, Ritter e Wilamowitz Méllendorf), finisce per 
proporre una sua particolare partizione in quattro gruppi di dialoghi, collocati ri- 
spettivamente prima dei viaggi di Platone in Sicilia (Carmide, Lachete, Eutifrone, 
Ippia Maggiore, Menone), dopo il primo viaggio (Cratilo, Simposio, Fedone, Re- 
pubblica, Fedro, Parmenide, Teeteto), dopo il secondo (Sofista e Politico) e dopo 
il terzo (Timeo, Crizia, Filebo, Leggi): partizione piuttoso affrettata, la cui arbi- 
trarietà è dovuta al ristretto ambito del lavoro, che da un lato non permette troppo 
ampio respiro ad uno studio approfondito della questione platonica in genere, e 
dall’altro limita lo sguardo panoramico dell’autore a quelle opere (appunto quelle 
già citate) che possono in qualche modo giovare al suo problema, portandolo a tra- 
scurare connessioni che interessano anche altri dialoghi. 


L’A. si sforza di rintracciare fin dai primi dialoghi, e non solo nel Menone o. 


nel Simposio, ma anche in altri generalmente considerati prettamente socratici come 
l Eutifrone e il Lachete, un primo informe affacciarsi della dottrina delle idee, e 
spesso vi riesce mediante un metodo comparativo quanto mai persuasivo. Segue un 
attento esame della nota esposizione del Fedone, e successivamente degli altri dialoghi 
stranamente riuniti a due a due: discutibili sarebbero in altra sede certe interpre- 
tazioni, del resto tutt'altro che inventate dal Ross, di passi del Teeteto, del Par- 
menide e del Sofista; ma questa esposizione « per dialoghi» non ha ancora valore 
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interpretativo, bensì di semplice posizione del materiale per un successivo esame, 

che viene fatto seguire da pag. 154 in poi, dopo un sommario accenno alle « dottrine 
7 non scritte» di Platone. 
ne L'esame del pensiero platonico si basa, più che su un vero e proprio appro- 

fondimento del testo, essenzialmente sull’ interpretazione aristotelica: e ciò è dovuto 

al particolare interesse che, ai fini delle conclusioni dell’A., presenta la teoria dei 
È numeri-idee. Queste conclusioni vertono infatti sulla natura matematica e natura- 
listica dell'idea platonica (e il tardo fiorire della concezione dei numeri-idee non è 
che un ritorno all'origine matematica delle idee nel Menone) e sul tendere dell’ in- 
tero sistema alla posizione di un’unità che finisce per annullare il concetto stesso di 
gerarchia, e che, trovata nel « Bene» della Repubblica, nell’« Essere» del Sofista 
o nel « Limite » del Fi/ebo, acquista il suo vero significato soltanto nella « Monade » 
illimitata che chiude la gerarchia dei numeri-idee. Il sistema dei numeri ideali non 
rappresenterebbe dunque una tarda deviazione del pensiero platonico, ma al con- 
trario la conclusione logica a cui tendeva tutto il suo pensiero precedente. Inter- 
pretazione matematica e monistica, dunque: e interpretazione che, pur non scevra da 
punti oscuri e da pieghe un po’ forzate, ha una sua ragione di essere e un suo 
innegabile potere persuasivo. 

ANTONIO CAPIZZI 


& W. LEIBNIZ, Scritti politici e di diritto naturale, a cura di Vittorio Mathieu, 
Torino, U.T.E.T., 1951, pp. 541. 


Questo volume raccoglie, tradotti per la prima volta nella nostra lingua, gli 
scritti leibniziani di dottrina politica. Nel bel saggio introduttivo, che reca anche due 
accurate note, biografica e bibliografica, il Mathieu delinea la personalità del L. ed 
espone i criteri con cui ha condotto la scelta dei testi; criteri che egli ha derivato dal 
metodo stesso con cui il L. ha trattato le questioni politiche. La conformazione psico- 
logica del L. come serve a illuminare la biografia, così spiega il carattere dei suoi 
scritti. Egli non riesce ad assumere un atteggiamento professionale: non c’è dire- 
zione in cui si senta di poter rinunciare a guardare; e nessuna attività è disposto 
a considerare come un semplice diversivo, a vantaggio di una particolare occupazione 
professionale; ragion per cui egli non si specializza veramente in nessuna, sebbene si 
perfezioni eccezionalmente in tutte. Così gli parrebbe di non poter parlare a dovere 
di un argomento, parlando di quello soltanto; ogni cosa è quella che è per i suoi 
riferimenti a tutte le altre, e ogni particolare, per essere messo nella giusta luce, deve 
essere visto in connessione con l’universale. Di qui il tormento, per tutti gli editori 
del L., della classificazione dei suoi scritti in varie categorie; classificazione, che, 
proprio nei riguardi del L., appare particolarmente necessaria, per non costringere 
il matematico a seguire disquisizioni giuridiche o lo studioso del diritto a risolvere 
problemi matematici. Ma presto ci si accorge che tale classificazione è impossibile, 
perchè negli scritti del L. tutto si ritrova in tutto. Così, chi voglia sapere ciò che 
pensa il L. su una qualsiasi questione particolare può prendere in considerazione solo 
un frammento di poche pagine, dove troverà, in una mirabile sintesi, tutto ciò che gli 


esaurita. 


occorre; come può scorrere tutti fino all’ultimo gli scritti leibniziani reperibili, e ac- 
corgersi che la questione è dappertutto toccata senz’esser tuttavia in nessuna parte | 
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Il Mathieu pertanto si è lasciato guidare nella scelta dall'arte del compromesso: 
non ha incluso tutto ciò che da vicino o da lontano riguardi la politica, chè allora 
avrebbe dovuto stampare l’opera omnia del L.; nè ha incluso solo gli scritti politici 
separandoli da quelli giuridici, perchè in L. non v'ha considerazione della politica 
indipendentemente dal diritto; e d'altra parte la riduzione della teoria politica al di- 
ritto naturale avrebbe. falsato completamente il pensiero leibniziano. Occorreva quindi 
dare al lettore la possibilità di rendersi conto che per il L. la vita sociale da un lato 
deve essere regolata da un principio eterno assoluto : il diritto, e dall’altro consiste in un 
controbilanciarsi pratico di interessi e di forze che tiene puntualmente conto della 
situazione di fatto. Così la vita politica si sviluppa tra due piani, l'uno universale e 
necessario, l’altro particolare e contingente, il diritto e il fatto. 

Il Mathieu ci indica di ogni singolo scritto il titolo originale (0, quando manchi, 
quello sotto cui è più generalmente conosciuto), le precedenti edizioni e traduzioni; 
esamina le condizioni storiche in cui fu redatto o riscoperto, e le altre questioni 
a cui dà luogo. Il volume, ben curato e stampato, entra degnamente a far parte 
della bella collana dei « Classici politici» diretta da Luigi Firpo. 


Viro A. BELLEZZA 


G. W. F. Hecet, Propedeutica filosofica. Prima traduzione italiana, introduzione e 
note di Giorgio Radetti. Firenze, Sansoni, 1951, pp. XXXII-298. 


Questo volume contiene le lezioni di filosofia tenute da Hegel nel Ginnasio di 
Norimberga dal 1808 al 1816, raccolte dal Rosenkranz sulla base degli appunti mano- 
scritti dello Hegel stesso e dei quaderni dei suoi scolari e pubblicate col titolo di 
Propedeutica filosofica nell’edizione delle opere complete di Hegel (Philosophische 
Propideutik. Herausgegeben von K. Rosenkranz, Berlin 1840, Hegel’s  Werke, 
Bd. XVIII). Esse costituiscono spesso dei riassunti, molto schematici per necessità 
didattiche, ma spesso, pure, felici per chiarezza e incisività, di opere anteriori (la 
Fenomenologia), contemporanee (Scienza della logica) o posteriori (Enciclopedia e, in 
parte, Filosofia del diritto). Un’ introduzione alla filosofia insomma, che non inte- 
ressa soltanto per lo studio dello svolgimento storico della filosofia hegeliana come 
documento del pensiero del filosofo nei suoi più fecondi anni di Norimberga, ma an- 


che e ancor di più quale sommario, quasi completo ed elementare (si pensi che queste 


lezioni erano destinate a studenti di scuole medie) di tutto il sistema hegeliano. Infatti 
nel 1° corso (per la classe inferiore del ginnasio) Hegel tratta della dottrina del 
diritto, della morale e della religione; nel 2° corso (per la classe media) tratta della 
logica; nel 3° corso (per la classe superiore e per la media) della dottrina del con- 
cetto; nel 4° corso (per la classe media) della dottrina della coscienza; nel 5° corso 
(per la classe superiore) dell’enciclopedia filosofica. Quest'ultima riassume sistemati- 
camente i corsi precedenti e li organizza in un complesso, insieme alla filosofia della 
natura, che non compare nelle altre parti della Propedeutica. Questa enciclopedia è 
senz'altro un primo schematico abbozzo della Enciclopedia che doveva costituire 
l'argomento del primo insegnamento di Hegel a Heidelberg nell’anno 1816-17, e la 
più completa esposizione della filosofia hegeliana. i 

In questa Propedeutica, notò già il Fischer, la logica riceve una trattazione 
preponderante, anche esterna: ad essa infatti è dedicato più di un terzo, ottanta pa- 
gine, delle complessive 205 dell’edizione Rosenkranz. Ciò si spiega col prevalere dei 
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problemi logico-sistematici in questo periodo dello sviluppo della filosofia hegeliana, 
caratterizzato dall’elaborazione della Wissenschaft der Logik, i cui tre volumi ven- 
gono alla luce proprio tra il 1812 e il 1816. In appendice al volume, molto opportuna- 
mente il Radetti ha riportato due relazioni dello Hegel sull’ insegnamento della filo- 
sofia rispettivamente nei ginnasi e nelle università, che costituiscono un indispensabile 
chiarimento per i corsi della Propedeutica. Da. notare tra l’altro i sarcasmi contro il 
« Selbstdenken », la difesa dello studio della filosofia come un imparare, la polemica 
contro la filosofia « geniale » dell’idealismo particolarmente schellinghiano, ricco di 
sentimento e di entusiasmi, ma spesso pericolosamente approssimativo nelle sue for- 
mulazioni, la critica dell’asistematico speculare, ecc. 

In complesso, il presente volume risponde bene alle esigenze di un primo contatto 
con problemi e concetti fondamentali della filosofia hegeliana, colti nel processo stesso 
della loro formazione. Il Radetti, che ha tradotto con molta finezza il testo, nel- 
l’esauriente nota introduttiva inquadra queste lezioni di Norimberga nella linea del- 
l'evoluzione del pensiero hegeliano, e nelle note finali ci indica — lavoro faticoso 
quanto prezioso — i luoghi delle opere hegeliane principali nei quali i paragrafi della 
Propedeutica sono stati rielaborati e sviluppati, o che in essi si trovano riassunti. Le 
quali note quindi offrono al lettore un aiuto alla lettura non soltanto della Propedeu- 
tica, ma altresì delle altre opere hegeliane. 

Viro A. BELLEZZA 


RopoLro MonpoLro, I/ materialismo storîco in Federico Engels, Firenze, La Nuova 
Italia, 1952, pp. XXIII-408. 


Questo lavoro del Mondolfo, comparso per la prima volta in Italia nel 1912, 
ed oggi riedito senza sostanziali modificazioni, si propone di dare un’ interpreta- 
zione del marxismo basata su un'analisi accurata dei testi, su un’ indagine minu- 
ziosa dei singoli problemi in modo da sviscerarne il genuino pensiero. È noto come 
le divulgazioni, le polemiche, la mancanza di seria preparazione, le preoccupazioni 
di carattere politico avessero falsato il pensiero di Marx ed Engels e spesso fossero 
stati considerati come genuino marxismo il materialismo meccanicistico e il deter- 
minismo economico. Il M. sulla base dell’esame critico dei testi dà un’ interpretazione 
simile a quella del Labriola, che però, non si era curato di dimostrare la fedeltà 
della sua ricostruzione agli scritti marxistici, ed inoltre non aveva affatto distinto 
il pensiero di Marx da quello di Engels. Compito critico si propone invece il M. 
Egli, per la prima volta, vuole analizzare il carattere del materialismo storico non 
di colui al quale, a detta di Engels, va il merito maggiore della fondazione della 
teoria, ma dello stesso Engels. Il compito era difficile perchè i due amici lavoravano 
in comune, e, non soltanto nelle opere pubblicate insieme, ma anche nelle opere pub- 
blicate a nome di uno solo, non manca mai la collaborazione dell’altro; nè contribuiva 
a facilitarlo la singolare modestia di Engels. E tuttavia, l’analisi del M. che separava 
la personalità di Engels da quella del suo più grande amico era utile all’approfondi- 
mento del marxismo e poteva aiutare a comprendere meglio alcuni problemi relativi ad 
esso. Il lavoro del M. sarebbe risultato più chiaro e completo se avesse preso in 
considerazione (magari in un'appendice, se l’A., come dice nella prefazione, voleva 
lasciare intatta la sua opera per la funzione particolare che in passato essa aveva 
avuto) le opere di Marx ed Engels scoperte dopo la pubblicazione della prima edizione 
e d’ importanza fondamentale (utilissima sarebbe stata la consultazione del carteggio 
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Marx-Engels), così come sarebbe risultata più viva ed attuale se avesse tenuto conto 
delle successive opere critiche ed interpretazioni. 

In ogni modo, anche così com'è, l'opera conserva un suo interesse, sia per 
il proposito nuovo e non continuato in seguito da altri, di separare la personalità 
di Engels da quella di Marx, sia per la serietà dell’ indagine dei testi marxistici e 
per l’analisi accurata e minuziosa delle tesi ed interpretazioni dei vari seguaci e critici. 

Accenniamo ora alle principali tesi sostenute dal M., per quanto i limiti di 
una recensione ce lo consentono. Engels, come Marx, si era formato nell'ambiente 
hegeliano e posthegeliano, come testimoniano gli scritti politici e filosofici giovanili, 
per cui non è esatto parlare di una diversa formazione intellettuale tra i due fonda- 
tori della filosofia della prassi, ma soltanto di una diversa forma mentis. Engels aveva 
una mentalità meno filosofica di Marx, e non faceva veramente suoi i problemi della 
filosofia, come rivelano le sue formulazioni imprecise sul problema del conoscere che 
Marx risolveva più chiaramente e coerentemente con la prassi. Inoltre l’attacca- 
mento di Engels per il termine materialismo e per il superamento della filosofia nella 
scienza è spiegato dal M. col desiderio di Engels di combattere 1’ idealismo hege- 
liano chiamando materialismo quello che era soltanto un realismo umanistico, e ri- 
ducendo la filosofia a scienza di fronte all’ inversa riduzione operata da Hegel. Il M. 
giustamente vede la funzione polemica di alcune affermazioni meno giustificate di 
Engels, e senz'altro utile al chiarimento delle sue tesi sarebbe stata la Dialettica 
della natura in cui non è più Hegel ad essere preso di mira, ma quei materialisti 
e quegli scienziati che, « credendo di liberarsi della filosofia ignorandola e insultandola 
sono schiavi proprio dei peggiori residui volgarizzati della peggiore filosofia ». 

Sulla dibattuta questione della dialettica nel sistema di Engels, se essa fosse 
una generalizzazione approssimativa, e quindi a posteriori, oppure una legge a priori, 
lA. nega entrambe le ipotesi in quanto la dialettica è richiesta dall’esperienza: 
< richiesta come condizione della stessa comprensibilità e concepibilità dell’esperienza 
esterna e interna, dei fatti naturali e dei processi del pensiero > (p. 62). 

L’A. analizza il processo di sviluppo del pensiero di Engels prima del Mani- 
festo, l’ influenza di Feuerbach e degli utopisti francesi, i primi contatti con gli 
operai e i loro moti, lo studio degli economisti inglesi che lo portarono a quei risul- 
tati a cui Marx, indipendentemente da lui era giunto con una maggior completezza. 

Dall'esame del Mondolfo risulta come la filosofia che è alla base del materia- 
lismo storico sia la filosofia della prassi, filosofia attivistica, rivoluzionaria, che 
poggia sugli uomini reali, sui loro bisogni e necessità, sulla loro volontà di trasfor- 
mare la società. Molte pagine dell’opera del M. sono spese a combattere le inter- 
pretazioni economicistiche e deterministiche del materialismo storico. Nè la filosofia 
della prassi, che considera gli uomini nella loro attività produttrice è una fase 
primitiva del pensiero di Marx ed Engels che viene successivamente negata dal- 


:l’assunzione della ineluttabilità del processo storico e dalla fatalità delle leggi eco- 


nomiche. Queste ultime, più che leggi, sono tendenze che vanno considerate come 
un elemento reagente dialetticamente nell’ intero processo storico. Secondo l'A. molte 
false interpretazioni sono state generate dalla forma polemica che Engels ha dato 
alle esposizioni della teoria e dell’accentuazione di un solo elemento di un processo, 
ma una seria interpretazione per cogliere l’intera realtà del pensiero marxista deve 
tener conto di tutti i momenti antitetici che costituiscono la sintesi dialettica. Di 
giungere alla comprensione di questa sintesi si sforza il M. che contro le tesi eco- 
nomicistiche riafferma il valore delle ideologie nel materialismo storico. 
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Meno convincente appare l’ultimo capitolo sulla «Pretesa antieticità del ma- 
terialismo storico». A noi sembra che qui lA. dimentichi quelle espressioni di 
Engels a cui egli pure aveva accennato: « Dire il comunismo dottrina non di partito 
o di classe, ma liberatrice dell'umanità è giusto in teoria, ma nella pratica è più 
dannoso che utile. Una morale superiore alle lotte non può essere arma di lotta » 
(p. 355). In quest’ultimo capitolo, più che in ogni altra parte del libro, il M. tende 
ad accentuare quei motivi di umanesimo, di missione del proletariato, di universalità 
del diritto e della morale, che sono sì in Marx, ma solo come prospettiva storica 
e ideale attuantesi per mezzo di un’azione organizzativa di classe e di una dittatura 
rivoluzionaria volta a distruggere le basi economiche del dominio ‘di classe e le 
classi stesse. 

Si accentua qui quello squilibrio che si riscontra anche in altre parti del libro. 
L'A. pure affermando la prassi come il centro del materialismo storico, pur pen- 
sando al proletariato come alla classe instauratrice del comunismo, non vede con- 
cretamente i legami, ai quali spesso pure accenna, tra materialismo storico e azione 
rivoluzionaria, tra teoria e pratica, onde le teorie di Marx e Engels, soprattutto 
per l’accentuazione di alcuni motivi del loro pensiero a preferenza di altri, acquistano 
un tono moralistico e utopistico. 

MARINA TERRACINA 


Luci STEFANINI, Personalismo sociale, Roma, Universale Studium, 1952, pp. 162. 


In un denso, lucido libretto, Luigi Stefanini ha raccolto le sue osservazioni 
ed esperienze intorno a un tema sul quale è più volte tornato, se ben ricordiamo, 
in questi ultimi due anni: dal ciclo delle conferenze di Padova (La mia prospettiva 
filosofica), agli incontri filosofici di Gallarate (Persona e società), al Convegno 
psicoanalitico di Assisi, fino al noto questionario proposto sull'argomento dal- 
UNESCO. Relazioni, osservazioni e lavori che ora si imperniano nella breve e 
ordinata mole di questo volume fissando il loro centro di interesse nella per- 
sona umana considerata nel suo valore assoluto, in se stessa e in rapporto al suo re- 
lazionamento sociale. 

In antitesi con le concezioni di « dejezione » o « di abbandono » di talune correnti 
odierne, lo St. accentua fortemente valori e responsabilità della persona in seno 
all’ Essere, nel processo del mondo e nel complesso sociale. L'uomo — egli osserva — 
assume nel mondo quel posto centrale che la sua sostanzialità spirituale e gli attributi 
che di necessità ne conseguono gli assegnano nell'ordine ontologico; cosmo fisico e 
cosmo umano acquistano significato ideale e morale quando siano visti in funzione 
di un Assoluto personale che li contiene nella sua paternità creatrice e donatrice. 
L’uomo «abbandonato » dei giorni nostri è l’uomo che non si sente più contenuto in 
un’ intenzione divina e va perdendo quindi il rispetto della persona in sè e negli 
altri, proprio perchè perde il senso di questo rapporto che lo lega al principio spirituale 
e personale dell'Essere. Il nesso sociale in cui egli si scopre a vivere non fa che raf- 
forzare questa coscienza della persona; tanto più acuta e precisa si fa questa respon- 
sabilità — verso se stessi e verso gli altri — quanto più la persona approfondisce 
in sè la coscienza della sua dipendenza metafisica e si sente compresa in una 
Volontà reggitrice della famiglia umana e della storia. 

Dopo aver decisamente criticato e analizzato alcuni atteggiamenti negatori ella 


: persona nel pensiero più recente (segnatamente marxismo e freudismo), lo St. 
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afferma che nell'ordine di un regime democratico sinceramente praticato e profonda- 
mente vissuto può svilupparsi questa coscienza della responsabilità e dell’ impegno, 
giacchè è in quest'ordine che l'individuo vien fatto giudice, singolarmente, del 
suo tutto sociale. « Per ogni cittadino — così egli si esprime — passa tutta la città, per 
ogni suddito passa tutto lo Stato, per ogni coscienza passa tutta la Legge, per ogni 
singola libertà passa tutta l'autorità ». E perciò l'ordinamento democratico può consi- 
derarsi, sotto questo punto di vista, come « un paradigma il quale pone compiti immani 
agli uomini che vivono in esso... la prova più ardua per l'umanità presente, la quale sol- 
tanto a questo patto potrà consolidarlo: che il senso della responsabilità personale 
ristabilisca, nei singoli, la gerarchia dei poteri e l’equilibrio delle forze ». 

Una succosa bibliografia di lavori italiani, francesi e russi chiude questo conciso 
e interessante contributo al problema individuale e sociale della persona. 


Uco REDANÒ 


ArMmaNDO CARLINI, Filosofia e storia della filosofia, Milano, Marzorati, 1951, pp. 51. 


Sono lumeggiate nel saggio del C. alcune principali posizioni storiche del 
problema della storia della filosofia, che dallo Hegel ebbe, poi che l’ intuizione 
aristotelica si era perduta nella posteriore dossografia e aneddotica, la sua prima 
massiccia consacrazione teoretica. Lo Hegel, dunque, di cui il C. riassume, citando 
spesso lunghi brani, l’ Introduzione alle Lezioni su la storia della filosofia, Gentile, 
Croce sono i momenti fondamentali attraverso i quali il problema si articola. Il C. 
respinge, come è d’altronde noto, le soluzioni gentiliana e crociana, che pur cor- 
reggono o tentano di correggere il doppio errore dello Hegel (logicismo storico; 
contraddittorietà definitiva della filosofia hegeliana), se non nei limiti strettissimi 
di una considerazione puramente storica della filosofia e della umana attività in 
generale, nel suo, vorremmo dire, effettuale svolgersi e costituirsi in modo sociale, 
politico, culturale: entro limiti, pertanto, in cui non si esaurisce affatto l’autentico 
problema filosofico che, in contrasto con le pretese dell’ immanentismo storicistico, 
non può non ripresentarsi, secondo il C., nel triplice problema dell’esistenza del- 
l’uomo a se stesso, dell’esistenza del mondo naturale e dell’esistenza di Dio. Per 
cui risorge la persona nella sua problematicità e svanisce al tempo stesso la con- 
cezione illuministica dello svolgimento della filosofia come progresso. La visione 
della storia della filosofia deve infatti cangiare il metro a cui immanentisticamente 
si commisurava, quando si intenda per filosofia l’ intessersi del pensiero in complessa 
problematica in cui la persona esprima il proprio anelito alla trascendenza. Per cui 
il maggiore o minore rigore critico non tocca in fondo l’autentico valore della filosofia 
come pienezza della persona. 

Per chiarire il suo assunto antiimmanentistico e antignoseologistico il C. si 
rivolge al Bergson e allo Jaspers che gli forniscono, il primo, il tentativo di spez- 
zare appunto la intellettualistica rigidezza del pensiero filosofico autosufficiente, il 
secondo la determinazione di codesto pensiero come oggettivazione in sistema della 
totalità a cui s’allarga storicamente e problematicamente la persona: totalità deter- 
minata che è come il simbolo della totalità ultima e assoluta dell’ inattingibile Essere. 
Si sostituisce così all’ idealistico concetto di svolgimento quello di trasformazione 
che, mentre salva la perennità, insieme alla storicità della filosofia, riferisce questa 
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alla concreta personalità del filosofo in cui essa si esprime. E appunto alla 
filosofia jaspersiana, pur con le riserve e le integrazioni che gli sono dettate dalla 
sua ortodossia religiosa e al tempo stesso da più rigogliose ed equilibrate esigenze 
spirituali, il C. aderisce, come è noto complessivamente. 

La negazione del concetto hegeliano di svolgimento come processo di sistemi 
tutti posti in bell’ordine, in fila indiana (come dice altrove il C.) e in perenne, suc- 
cessivo superamento, ci sembra, non foss’altro, oltremodo suggestiva, tanto più se 
enunciata da un maestro di tale autorità. Chi non sente oggi il bisogno di spezzare 
troppo rigidi schemi dialettici e ritornare alla freschezza e veemenza tutta singolare 
della persona-filosofo nel suo irriducibile e multiforme impegno di ricerca? Tuttavia 
ci sembra che nella posizione del C. sussistano non lievi difficoltà che, in questo 
luogo, possiamo naturalmente solo indicare per cenni: come è essa possibile, innanzi 
tutto, senza ritornare agli unilaterali, definitivi dommatismi della tradizione pre- 
kantiana? O, se pur questo è possibile, come la posizione del C. può eliminare da sè 
quanto di contraddittoriamente definitivo e dommatico sussisteva proprio nello sto- 
ricismo? Se quella stabilisce infatti un contenuto da tener fermo, il nostro metro 
storico è appunto antistoricamente quel contenuto: altrimenti in che cosa essa 
differirà dallo storicismo nel suo ricomprendere in sè, senza residui, lo svolgimento 
della ricerca, sia tale svolgimento inteso come progresso o perenne riproponimento, 
in senso immanentistico o trascendentistico; e come potrà quindi legittimamente 
porre innanzi a sè una autentica ricerca futura? Inoltre, sfatato il pregiudizio del 
progresso, o superamento dialettico, che cosa rimarrà del problema specifico della 
storia della filosofia, i cui primi germi aristotelici il C. aveva individuato proprio 
in forma dialettica; e in che senso, infine, si potrà ancora parlare di progresso cri- 
tico, come pur il C. sembra fare? Cenni, come si vede, codesti, che non possono 
avere, come tali, alcuna pretesa critica. 

Il saggio si conclude con l’abbozzo a sommi capi di una possibile storia della 
filosofia riguardata da un punto di vista cristiano e la esemplificazione schematica 
dei criteri che uno studioso cristiano dovrebbe adottare, senza venir meno alla 
duplice esigenza critica e religiosa, nella indagine e nella valutazione di un filosofo 
moderno. Il quale, nel caso nostro, è Kant. 

EMILIO GARRONI 


Enzo Paci, Fondamenti di una Sintesi Filosofica, Milano, Aut-Aut, 1951, pp. 82. 


« Se A_ e-A sono in rapporto di reciprocità e uno può prendere il posto dell’altro, 
essi sono indistinguibili. Il controvertito e l’ incontrovertito si risolveranno sempre 
l'uno nell’altro. Bisogna dunque che il rapporto non sia di reciprocità ma di irre- 
ciprocità ». Occorre, cioè, che il pensiero non risolva completamente in sè l’essere, 
ma che, pur conoscendolo, lo lasci sussistere come tale. Il predicato non deve vani- 
ficare il soggetto o contenuto del giudizio, riducendolo a pura logicità, ma, pur man- 
tenendosi in rapporto con esso, deve garantire quella distinzione, che è invece per- 
duta e abolita, allorchè si pretende che l’essere o la realtà possano esaurirsi nell’atto 
stesso del pensiero. È proprio questo, come è noto, il caso dell’ idealismo. Per esso 
non si danno più realmente due termini, non v'è più una relazione, ma solo la mèra 
reciprocità di due momenti (l’Io e il non-Io), ciascuno dei quali ha la propria ragion 
d'essere non in sè ma nell’altro. Il rapporto di identità e alterità scade al grado di op- 
posizione dialettica fra pensante e pensato, e quest’opposizione poi, in tanto si 
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rivela comprensibile, in quanto è interna ad un’unità (identità) superiore. Poi- 
chè quest’unità, tuttavia, è comprensiva dell'opposizione, ma non è essa stessa 
in relazione con alcunchè, si spiega come l’idealismo sia costretto a po- 
stulare, al culmine della propria costruzione teorica, un principio che trascende 
il discorso logico. Ed infatti, se il discorso è sempre relazione tra due termini, è 
evidente che l’unità suprema di tutto il reale — si chiami essa Appercezione pura 
‘o pensiero pensante — dovrà risultare, proprio perchè suprema, insuscettibile di rife- 
rirsi ad un «altro» da sè, e, quindi insuscettibile, anche, di cadere all’interno di 
un discorso o giudizio logico. 

Per sfuggire alle antinomie del solipsismo e del panlogismo idealista, Paci propo- 
ne un tipo di relazione tra soggetto e oggetto, che sia provvista di una direzione irre- 
versibile. L’irreversibilità, in quanto garantisce che i due termini non appaiano reci- 
proci e perciò indistinguibili (interni ad una stessa unità), evita che la relazione scada 
ad opposizione con tutte le conseguenze che sopra si sono sommariamente richiamate. 

«La relazione determina un dirigersi da un ” da” a un ”a”», conduce da un 
termine all’altro. In quanto esiste solo come rapporto tra due termini, la relazione 
non annulla mai un termine nell’altto. Si intende, così, perchè essa, proprio in quanto 
è direzione e movimento, non abbia nè un principio nè una fine, che siano fuori di lei. 
Se così fosse, infatti, noi avremmo, come avviene appunto nell’ idealismo, che il 
processo (la relazione) verrebbe riassorbito nel suo principio o nella sua fine, e che 
esso scadrebbe, insomma, al pari di quanto s'è visto accadere per l’opposizione, a pro- 
cesso interno all'unità. 

« Una relazione irreversibile, se presa in sè, come pura relazione, non definisce 
ciò che è ”’ prima” e ciò che è ” poi”’» (p. 11). « La relazione rende assurdi i concetti 
di un prima della relazione, di un relato iniziale della relazione, di una nascita ante- 
riore alla relazione (al tempo). Il problema di un inizio dell’universo è illusorio... > 
(p. 22). Il vero « prius» non è nè l’essere nè il pensiero, nè la materia nè lo spi- 
rito, bensì la relazione. Così come, fuori della relazione, non c'è nè un prima nè 
un poi, così non c'è neppure un soggetto e un oggetto, una forma e un contenuto. 
«L'esistente è il contenuto della forma», ma solo «in quanto formato, l’esistente 
è reale». Poichè «una relazione può porsi come realizzazione della forma e quindi 
come possibilità realizzata, (solo) nella misura nella quale realizza la propria nor- 
matività e trasforma quindi l’esistenza da possibile in reale» (p. 13), si ha che, 
tanto l'esistente quanto la forma, sono, fuori della relazione, mère possibilità e 
pura astrattezza. Entrambi si realizzano solo in quanto sono in relazione. 

Come il lettore avrà già capito, in questa parte dei Fondamenti Paci finisce 
sostanzialmente per consentire con il prammatismo rammodernato di Dewey: il 
principio non è nè l’essere nè il pensiero, ma l’indagine o la relazione. « Se la rela- 
zione è irreversibile e, in quanto tale, universale e necessaria per la conoscenza, 
diremo che è la legge della conoscenza e del pensiero » (p. 11). Poichè, tuttavia, 
« ciò che è conosciuto ha la forma di ciò che lo conosce, diremo (anche) che la legge 
della conoscenza è la forma di ciò che è conosciuto in quanto conosciuto » (p. 12). La 
relazione è, dunque, legge e la legge è forma. Ma, come il prammatismo o lo stru- 
mentalismo di Dewey non sono una «terza via» in filosofia, bensì una riesposi- 
zione spesso confusa e contradittoria di temi idealistici, così sembra avvenire anche 
per il Paci quando si confrontino tra di loro le sue varie affermazioni. Abbiamo detto: 
la relazione è legge e la legge è forma; forma che il conosciuto riceve dal cono- 
scente. Ora il nostro A. aggiunge che «se il conosciuto avrà la forma della legge, 
anche il conoscente dovrà avere tale forma », anzi «l'Io conoscente sarà la pura forma 
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della legge e cioè la legge come tale, in altri termini, l'atto non riducibile a fatto » 
(p. 14). 
Proviamo a tirare le somme: la relazione è legge universale e necessaria; 
la legge è la forma; la forma è l'Io conoscente. Partiti con due termini, torniamo 
ad averne uno solo: il « pensiero pensante» di Gentile. Eppure, non s'era detto 
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prima, che l’« Io trascendentale proprio perchè unifica le categorie ” al di sopra delle . 


categorie, è al di fuori della relazione » (p. 19)? Certo che lo si era detto, ma la 
differenza, secondo Paci, c'è: Gentile pretendeva di definire l’operatore (Io 
conoscente) « nei termini del linguaggio del sistema», e Paci invece non lo definisce, 
o meglio, lo definisce, sì, ma solo come l’ indefinibile. «L’ Io non conoscibile se non 
come ’ non conoscibile ’» è diventato ora il principio di indeterminazione di Heisenberg. 
Potremmo obbiettare che definire 1’ inconoscibile come indeterminato è pur sempre un 
modo di determinarlo, ma è un’obbiezione vecchia e noiosa. Vediamo piuttosto come 
Paci stesso finisce con l’ammetterlo. Pagina 13: «l'operatore, in quanto operante, 
non è definibile nei termini del linguaggio del sistema. Non è possibile definire insieme 
il sistema e l'operatore... >»; pagina 23: «In quanto l'operatore è compreso nel sistema 
come il non conoscibile, e infine come il soggetto etico, il sistema è universale ». Si 
dirà che l'Io di Gentile era Logos e questo di Paci è, invece, Ethos; ma la cosa 
‘non cambia. Ed infatti, non solo il logos di Gentile pretendeva di essere com- 
prensivo anche dell’eticità, di essere, cioè, unità di teoria e pratica, ma a tale unità 
aspira anche la relazione di Paci, nella misura in cui essa si pone, oltre che come 
legge etica, anche come «legge della conoscenza e del pensiero ». 

L’ Io inconoscibile dunque è, a un tempo, indeterminazione e legge. La contrad- 
dizione è evidente; ma come farne a meno, se essa serve a Paci per combinare, in 
vario modo, Dewey, Gentile, Jaspers e Heisenberg? 

«L’Io in quanto è indeterminato è possibilità », può ossia scegliere tra il ri- 
solvere « la propria inconoscibilità nella legge etica » ed affermare, così, la molteplicità 
delle persone, oppure porsi «come conoscenza di sè in quanto assoluto » ed affer- 
marsi come Solo. In quanto, tuttavia, la legge negata « distrugge il Solo che si era 


‘ posto nella sua assolutezza >, si vede chiaramente come la scelta contro la legge non 


abbia la forza di annullare la legge stessa, e come perciò (anche a volersi attenere con 
coerenza a questa problematica esistenzialista) due siano le reali alternative: o c'è la 
scelta, ed allora deve esserci anche la libertà di annullare la legge, o c'è la legge ed al- 
lora non v'è scelta. Posto di fronte a questa alternativa, il teorico della scelta non sce- 
glie, ma pone una accanto all’altra libertà e necessità. «L'emergenza è possibile perchè è 
possibile la scelta e quindi la violazione della legge >», ma se «la legge lascia la possi- 
bilità della violazione » distrugge poi « nella misura del tempo ciò che la viola » (p. 18). 
Anche per Gentile c'era la possibilità di trasgredire la legge, di non pensare, ma, se 
volevi pensare, dovevi farlo sempre secondo la norma della sintesi dialettica. Non 
riesco a capire come Paci possa pretendere di essere andato oltre l’attualismo. 

L’Io è legge e, ad un tempo, inconoscibile, indeterminato, inconscio. Se metti 
l'accento sulla legge, hai che « ciò che avviene ha sempre la stessa forma» (p. 17) e 
che «la legge rimane eterna, perchè eterna è la legge con la quale la forma si 
metamorfizza seguendo sempre la stessa norma» (p. 39); se metti l’accento sulla pos- 
sibilità, sull’ indeterminazione, hai invece che la forma si metamorfizza quando 
«si apre al futuro e ritira, per così dire, la coda, nel momento stesso nel quale si 
spinge in avanti con la testa, che si avanza tutta intera verso l’avvenire di ciò che 
avviene... >. Poichè, tuttavia, « l'avvenire di ciò che avviene... avvenendo una volta sola 
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avviene nel ” sempre”, nello spirito» (p. 22), avviene che c'è di nuovo la legge e 
non cambia niente. « Essere nella storia vuol dire essere nella forma-metamorfosi, 
nella permanenza irreversibile, nel continuarsi della stessa forma, e quindi della 
stessa legge» (p. 39). 

Queste le linee principali dei Fondamenti. I loro sviluppi non possono, purtroppo, 
essere qui richiamati per esteso. Valgano, tuttavia, alcune avvertenze generali che con- 
fermano una certa eterogeneità di motivi in tutta la costruzione: 1) il cap. XI su « Il 
linguaggio simbolico del ‘sistema » e il cap. XIV su «La coscienza », denotano una 
chiara derivazione da Dewey. Non possono essere capiti, anzi, se non a patto di aver 
già letto Dewey. 2) Il contenuto della legge etica e teoretica, sopra accennata, ci 
rimanda invece a Jaspers. Frasi come questa: «La legge etica realizzata da una 
persona o da una civiltà incarna il senza tempo nel tempo e il fine è lo spezzarsi 
del ciclo, la direzione verso l’alto, la trasfigurazione...» (p. 48), ricorrono continua- 
mente nell'ultima opera di Jaspers, Vom Ursprung und Ziel der Geschichte. Proprio 
in tale opera, come accade anche in questi Fondamenti, l'eterno, il fine, il modello a cui 
la storia deve adeguarsi se non vuole violare la legge e venire da essa distrutta, 
è identificato con il regime politico borghese. 3) Lo storico che « narra seguendo con- 
sapevolmente o inconsapevolmente, nel narrare, le leggi eterne secondo le quali gli 
eventi avvengono, le leggi che sono poi la legge della relazione, la forma relazionale 
del pensiero filosofico, la ” storia ideale eterna ”» (p. 46), fa pensare, infine, come del 
resto molte delle osservazioni sulla storiografia, alle teorie di Benedetto Croce. 


Lucio COLLETTI 


Bruno FaBi, Il tutto e il nulla, Milano, Fratelli Bocca Editori, 1952, pp. 321. 


Il libro del F. testimonia di un impegno radicale e sincero di ricerca. La quale 
mai si distoglie dai motivi fondamentali della visione che del mondo ha l’A. (visione 
che è poi il mondo stesso intimamente vissuto) per inseguire labili tracciati logici e 
rinchiudersi entro gli angusti e problematici limiti di interessi meramente scientifici; 
ma sempre si affonda, anche a costo di apparire talvolta monotona, alla .radice, 
all’essenza delle cose. Gli è che nasce direttamente dalle cose nello sforzo di pene- 
trarle nel loro ultimo significato. 

Che cosa poi significhi a sua volta codesto ultimo significato (il «tutto », per 
il F.) è altra questione che potrà essere sottoposta ad ulteriore discussione; ma 
intanto è doveroso prendere atto di una tale testimonianza di verità, o meglio di esi- 
genza di verità, impegnante tutto l’essere nostro: esigenza che per molti sembra oggi 
definitivamente scontata nel regno delle cose care e ridicole di altri tempi. Posi- 
zione contraddittoria, codesta, non meno della pretesa di fissare — razionalmente o 
irrazionalmente, non importa — quella verità: ma qui appunto nasce il problema 
della verità, cui non vi è, non dico filosofo, ma uomo che possa sfuggire. Riproporre 
l'esigenza della verità, nella forma viva e drammatica che essa assume nel libro del F., 
anche se a parer nostro inaccettabile e in fondo dommatica, può avere, crediamo, un 
peso non trascurabile nel corso attuale della ricerca umana, tanto più quando, come nel 
caso nostro, quella esigenza. si presenti spoglia di ogni ornamento retorico e tutta 
vibrante invece di interiore, autobiografica semplicità. 

Filosofia del « tutto >, dunque. Ma che cos'è il tutto? Non semplice totalità, e 
cioè somma di parti e parte a sua volta (p. 44), ma il tutto come tutto. Con ciò na- 
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turalmente non si è spiegato nulla, anzi si è distinto e duplicato arbitrariamente il 
tutto in soggetto e predicato; per cui al tutto sembra convenire piuttosto il giudizio 
tronco: il tutto è (p. 25). Si è anzi rinunciato affatto a spiegare che cosa è il 
tutto. Tale rinuncia tuttavia non è un limite del nostro sforzo di cogliere 
il tutto, ma la sola forma piuttosto nella quale possiamo veramente coglierlo, in quanto 
ogni tentativo di spiegazione è distinzione, posizione parziale richiedente a sua volta la 
sua integrazione nel tutto (pp. 67-68). Infatti proprio a cagione del. tentativo con- 
traddittorio di chiarire, specificare e infine determinare il tutto, il tutto storicamente si 
frantuma e si fissa in concetti determinati, in falsi universali : il tutto posto come parte 
e viceversa (pp. 14-15). D'altronde la ragione in quanto tale è distinzione: e se vuole 
porre il tutto non può non porlo come parte o, trascendendo ogni parte, non può non 
porlo come il nulla della parte (p. 19): il tutto si identifica con il nulla. Questa la 
difficoltà fondamentale, che per altro sembra assurgere per il F. a garanzia del con- 
cetto di tutto, in quanto, nella contraddizione, il tutto parzializzato continuamente si 
vanifica e si reinstaura come tutto. Il tutto insomma non può essere colto che 
negativamente in un concetto intrinsecamente contraddittorio (tutto-nulla), dove 
per altro la contraddizione si rivela coincidenza (pp. 35-36). Ma quivi nello stesso 
tempo, raggiunta la contraddizione, mediante la quale il tutto può essere espresso, 
siamo già al di là della ragione (pp. 19-21). Cosicché se la ragione nel suo processo 
infinito di trascendimento del limite, attraverso il quale processo perennemente si re- 
lativizza nel tentativo di cogliere un «punto fermo », sia anche il tutto, rivela la 
propria incapacità di placare la ricerca; la coscienza estrema della contraddizione 
risolve quella ricerca nel vivere stesso, nella vita cioè in quanto tutto: «Per un 
momento — dice a questo punto con accento profondamente umano lA. — sentii 
questa importanza di vivere cui irridevano risentiti i tristi pensatori accecati di fede 
razionale, che avevano limitato e ridotto la loro vita alla lettura dei libri e al pen- 
samento di vuoti problemi» (pp. 22-23). Così si svuotano di ogni significato i tradi- 
zionali principi logici che pretendano di porsi come guida del pensiero, poi che 
l’unica guida è il tutto, sfuggente per ciò stesso « alla relatività di ogni formulazione 
logica, supponente essa stessa la guida all’ infinito » (p. 34). 

Ma intanto il tutto è pensato in qualche maniera e quindi parzializzato, così 
da rendere relativo lo stesso principio: «il tutto è maggiore della parte». Si spiega 
allora perché il F. senta il bisogno di insistere sul suo problema del tutto: « Così il 
tutto, che non era tale, non poteva definire validamente l’assoluto, o l'avrebbe definito 
‘relativamente altrettanto bene come l'essere, l’idea, la sostanza, la volontà. Mi resi 
così conto del valore convenzionale del tutto, con cui indicavo l’ irrazionale. Valore 
convenzionale che conferiva alla mia filosofia l’aspetto di una prospettiva razionale, 
con l’unico vantaggio che al tutto si addicevano immediatamente tutti gli enti, tutte 
le categorie, per il fatto di essere tutti in esso compresi » (pp. 43-44). E ancora: «... il 
tutto era un concetto convenzionale con il quale indicavo quella x, non conoscibile ra- 
zionalmente, che era l'assoluto e la guida della verità » (p. 62). Dinnanzi a codesto esa- 
sperato perenne relativizzarsi di ogni posizione, sorge allora un dubbio angoscioso, 
estremo: tuttavia codesto dubbio, proprio in quanto sorge nella coscienza di quel 
relativizzarsi e cioè nella coscienza irrazionale del tutto, è a sua volta insussistente: 
«il tutto non era un ente da attingersi, ricomprendendo i mezzi e le fasi del suo 
attingimento. Esso era dunque già attinto nel procedere della ragione...» (pp. 62-66). 
Pensare realmente, cioè il fatto stesso di pensare, anche se astrattamente si pensi, è 


già un uscire dalla astratta ragione. Si riafferma così, anche per la ragione, la riso-. 
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luzione vitalistica e irrazionalistica già accennata, risolvente anche l’ultimo dubbio 
sulla legittimità del concetto di tutto. Tale risoluzione per altro appare subito essere 
possibile solo in quanto — sebbene lA. non sia abbastanza esplicito a tal riguardo 
e anzi creda nel luogo cit. di uscire dalla ragione ragionando — al di sopra di una 
ragione distinguente è affermata una intuizione indistinguente e indistinta (p. 58, 
140-142), e infine il tutto stesso che trascende ogni ‘parte e ogni dubbio: intuizione 
che diviene addirittura, durante il corso del libro, incoscienza e cioè assenza assoluta 
di distinzione (p. 68, passim). Dove l’ intuizione-incoscienza, schietta contraddizione 
nei termini, ha, ci sembra, la duplice e ambigua funzione di essere atto concreto di 
coscienza per cui il tutto in qualche maniera si rivela, e nello stesso tempo, data la 
estrema posizione irrazionalistica del F., il tutto nella sua indistinzione e cioè nel suo 
non rivelarsi. Ambiguità suprema e ineliminabile: la filosofia stessa è il tutto e come 
tutto non è più questa o quella filosofia, anzi è il nulla di ogni filosofia partico- 
lare (p. 99-103). 

Posizione dommatica e inaccettabile, avevamo detto, della cui dommaticità è 
solo in parte consapevole il F., la cui ironia nei confronti della « straordinaria iro- 
nia » (p. 20) dei razionalisti è affatto unilaterale: ché se l’accusa di contraddizione al 
concetto dell’ irrazionale non legittima un placido ritorno alla ragione, tale illegittimità 
non può risolversi neppure nell’oscuro, mitico concetto di tutto. Il tutto è la x, dice 
lo stesso F.: ad essere coerenti, alla x ci si dovrebbe, almeno momentaneamente, fet- 
mare. Trasformare la x in tutto è elevare ad assoluto la empirica totalità, ed ele- 
varla proprio in virtù di una ovvia eredità metafisica a carattere mistico e cosmologico. 
Ad essere coerenti, ripeto, non si può che essere problematicisti — atteggiamento che 
il F. taccia invece di razionalistico in senso deteriore (p. 15) — o abbandonare ogni 
problema per una irrazionale e assoluta concretezza di vita: allora non si scrivono 
più libri, ma si vive, se è possibile, nell’ indistinzione. Si è nel Tao e non si parla 
del Tao. Quando invece si senta il bisogno di parlarne è necessario affrontare tutte le 
difficoltà che ne conseguono. Il F. lo sa (pp. 108-113), ma in fondo, per poter andare 
avanti, deve dimenticarsene. Inoltre, sebbene il tutto non possa essere colto che 
nella contraddizione tutto-nulla, in tanto tale contraddizione è possibile in quanto 
già è stato posto arbitrariamente un rapporto tutto-parte, di cui almeno si ignora 
affatto il primo termine. La dommaticità del tutto risulta poi tanto più evidente 
quando, assodato definitivamente quel rapporto, il F. comincia a spiegare ogni pro- 
blema sul fondamento di esso. Ogni opposizione si placa, ogni problema vien meno: 
e il tutto diviene volta a volta uno dei due termini delle ricorrenti opposizioni, ricom- 
prendente in sé, nella propria indistinzione, i due termini stessi distinti e parziali: il 
tutto come uno, spirito, causalità assoluta o possibilità, essere, io, personalità, coerenza, 
pensiero, intuizione, intelligenza, attenzione, genio, gloria, vita, morte, anima, amore, 
valore, verità, felicità, spazio, tempo, storia, azione, libertà, fine, ideale, bene, respon- 
sabilità, dovere, bello, arte, Dio (cfr. i capp. relativi). E così, mentre a voler rima- 
nere fedeli alla posizione radicale e contraddittoria del tutto sembra che in questa 
contraddizione-coincidenza si coinvolgano e si indistinguano tutti i concetti e momenti 
distinti (p. 113), una partita e specifica discussione di questi o si risolve in una mera 
esercitazione dialettica, in una ripetizione (e allora si sono spese troppe pagine, anche 
se acute e pregevoli) o, volendo, per così dire, far riaffiorare nel tutto i momenti 
distinti come tutto, non coglie il problema essenziale, come cioè nel tutto indistinto 
sia possibile la distinzione. È il vecchio problema che informava la polemica antischel- 
. linghiana di Hegel. È chiaro allora, come già diceva appunto pressappoco lo Hegel, che 
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la distinzione non è che un dato di fatto, un presentarsi che, pur dissolvendosi come 
forma nel tutto, non può tuttavia venir meno come duro, impenetrabile presentarsi, 
«SO come contenuto. Il problema fondamentale è risolto, ma non il mondo con esso. Nè 
vale replicare che il tutto come indistinto è possibilità infinita, poi che come pura 
= possibilità non contiene affatto in sé la motivazione per passare modalizzandosi alla 
realtà. Voglio esemplificare, togliendo in esame una frase del F. (alla quale corrispon- 
dono nel corso del libro, e con parole quasi identiche, altre numerose frasi in cui si 
riferisce lo stesso argomento ai più svariati concetti): «... la ragione — egli dice 
a p. 226 — aveva scambiato il bene, che era dunque il tutto, con le varie occasioni in 
cui esso si manifestava ». Ora sembra che il bene come tutto si occasioni e si mani- 
festi nel presunto bene particolare: ma in tanto noi presumiamo il bene particolare 
i in quanto operiamo quello scambio, con il bene particolare, non del bene come tutto, 
dis si badi, ma del tutto come bene, del tutto cioè come valore distinto. Altrimenti non 
vi sarebbe affatto scambio, e il presunto bene particolare non nascerebbe neppure nella 
sua ingiustificata particolarità. Questa c'è perché il F. già la trova nella sua immedia- 
tezza: ma assumendola egli reintroduce surrettiziamente la distinzione nel tutto, così 
per noi che la riconosciamo come nella stessa ambiguità di linguaggio che nel giu- 
dizio: il bene è il tutto non consente di precisare se il predicato vanifichi in sé il 
soggetto o lo universalizzi senza toglierlo nella sua specificità. Il primo significato è 
certo quello più volte e chiaramente affermato dal F., ma il secondo è tuttavia ine- 
liminabile perché sia possibile il rapporto dialettico tutto-parte, indistinto-distinto. 
L’A. è infine chiaramente piegato, ci sembra, da tale ineliminabilità quando, nel capi- 
tolo dedicato a Dio, che è naturalmente il tutto, pone Dio come bene, bello o che 
x altro ancora: il bene o il bello, così identificati con Dio, o non hanno alcun senso o si 
‘ tradiscono in qualche maniera come attributi di Dio (pp. 287-297). 
Avremmo voluto soffermarci più a lungo sull'opera del F., per esporne più 
diffusamente i problemi, molti dei quali abbiamo dovuto necessariamente accennare } 
o addirittura tralasciare, e chiarire il nostro punto di vista (notando tra l’altro come 
non poche difficoltà nascano dalla incerta accezione di concetti come conoscenza, co- 
scienza, incoscienza, irrazionale): ci limitiamo a segnalare alcune parti che ci sem- 
brano particolarmente notevoli (i capp.: L’amore, pp. 160-170; La religione, 
pp. 300-313; l’ intera parte dedicata a La morale, pp. 207-255) e a sperare infine di 
non esser mai venuti meno nella discussione alla sincerità e obbiettività di cui la filo- 
sofia vive. 
1 EMILIO GARRONI 


FORA EA nn 


EMMANUEL AEGERTER, Le mysticisme, Paris, Flammarion, 1952, pp. 250. 


Il lavoro vuol essere una trattazione sistematica del fenomeno dell'esperienza 
mistica, e a questo scopo prende le mosse dalle testimonianze dei principali mistici 
della storia, ma le giudica in sostanza alla luce di concezioni teosofiche attuali e di 
personali esperienze vissute. Ne viene fuori una storia delle principali correnti 
mistiche (pp. 201 sgg.) e una classificazione in quattro gruppi: 

A) Occidentale: i 

1) attivo e intellettuale, proprio della mistica tedesca (pp. 64 sgg.); 
2) passivo e intuitivo, proprio dei paesi mediterranei (pp. 82 sgg.). 
B) Orientale: 
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1) avente per oggetto un Dio personale, proprio dei paesi islamici (pp. 103 sgg.) 
(l'Autore dimentica tutto il movimento indiano della bakhti); 

2) avente per oggetto un Essere impersonale (Atman), proprio dell’ Estremo 
Oriente brahmanico e buddhista (pp. 118 sgg.). 

Quale l’ interesse filosofico del libro? Fin dall’ inizio l’ Aegerter, che è un me- 
dievalista e uno studioso di problemi cristiani, nonchè l’autore del libro Les grandes 
religions uscito nel 1941, si propone di studiare criticamente il problema e di for- 
mularne la definizione e le leggi. In effetti la definizione del misticismo è quella 
di «una esperienza e uno stato, dei quali la prima dà luogo al secondo» (Une 
experience et un état, une expérience qui aboutit à un état, p: 14): nelle pagine 
che seguono questa esperienza e questo stato vengono descritti, ma non più con- 
cretamente definiti. Quanto alle leggi, esse sono otto, e possono essere così riassunte : 

1) scopo consistente nella «conoscenza sperimentale del divino»; 

2) distinzione tra misticismo attivo e passivo, limitata però al solo punto 
di partenza; 

3) presenza, universalmente riscontrata, di tre gradi detti sistemazione, con- 
centrazione e unificazione ; 

4) concomitanza con certi costanti fenomeni fisiologici, che però non lo esau- 
riscono, ma ne sono le conseguenze; 

5) aderenza esteriore dell’ esperienza mistica al culto positivo professato 
dall’ iniziato; 

6) risolversi dell'esperienza mistica in una rivalutazione dell'attività umana de 
prima ripudiata come dannosa, sotto forma di missione; : È 

7) conoscitività dell’unione con Dio, nel quale è implicita la conoscenza  del- cn 
l'ordine universale; “3 

8) possibilità, raramente realizzata, di un ulteriore gradino dell’esperienza 
mistica, che si risolve nella buddhistica « identità dell’anima con una semplicità infinita 
ed eterna >», cioè nell’eliminazione definitiva del limite (pp. 246-49). 

Dalle pagine del libro emana un’aura di purezza interiore e di profondità spi- 
rituale ben nota a tutti coloro che, pur incalliti nella spietata problematicità del 
sapere filosofico, conservano nel loro intimo l’esigenza di una realtà coscienziale 
non dialettizzabile, e si sforzano di far penetrare nella problematica moderna questa 
loro esigenza: ma l’ottimo Aegerter, spirito ingenuo ignaro della malignità intrinseca 
della logica umana, ignora le obbiezioni sostanziali che il misticismo incontra non 
solo in campo scientifico (da queste egli tenta almeno di difendersi: pp. 46 sgg), 
ma soprattutto da parte delle varie « filosofie dello spirito » o « filosofie della materia » 
nate dal panlogismo hegeliano. In tal modo la sua ferrea « definizione e legislazione 
del misticismo » va incontro a vari inconvenienti. 

Di fronte alla scienza, egli cade in trappola là dove riafferma la distinzione tra 
fenomeni fisiologici concomitanti col misticismo e fenomeni patologici (isterismo, 
astenia, ecc.) (p. 248). Cade di trappola in quanto accetta la discussione con lo 
scienziato sul problema delle « cause dei fenomeni nervosi e psichici », precludendosi 
così la possibilità di chiudergli la porta del problema allorchè costui vorrà sostenere 
teorie come quelle, tanto per fare un esempio, della dipendenza delle tendenze dalle 
circonvoluzioni cerebrali, o dell’atavismo psichico, oggi tanto di moda. Al contrario, 
il punto da riaffermare è che tra scienza empirica e scienza interiore non vi è dif- 
ferenza di soluzioni, ma di problemi: in tal modo si concederà allo scienziato di 
chiamare « epilessia » o «isterismo » il fenomeno metapsichico, ma con questa con- 
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cessione lo si imprigionerà nel fenomeno stesso, togliendo così ogni significato di 
. verità a questi termini, che rimarranno termini utili, come è utile la scienza empirica, 
Si ma non più che utili. 

bi: Di fronte alla filosofia, l’Autore cade in pieno nella solita trappola crociana > 
i, della «logicità del silenzio », a maggior ragione valida qualora questo silenzio si 
trasformi in una teoria del misticismo fondata su leggi universalmente valide. Il suo 
punto debole è proprio là dove egli si sforza di distinguere il «misticismo vero » 
da quello falso, che viene relegato, in modo simile a quanto si è visto per l’« isterismo », 
“nel piano delle allucinazioni (pp. 184 sgg.): errore gravissimo, in quanto ammette 
la possibilità di una valutazione dell'esperienza interiore, valutazione che essa non 
può certo compiere da sola, e che richiede così il ritorno della facoltà mediatrice. 
Tr. Al contrario, l’unica possibilità di sopravvivere di un misticismo filosofico è quella 

di rifiutare l’esigenza critica identificando dato e valore, certezza e verità, eliminando i 

yi l'errore e relegandolo sul piano della mediazione. } 

Il libro dell’Aegerter è tutto un poema di slancio interiore, ed in questa sua È 

profondità spirituale trova la sua funzione e il suo fine: ma rimane, nonostante 

le sue buone intenzioni, al di fuori o al di là della soglia che conduce al tempestoso 

oceano dei concetti filosofici. Esso rappresenta quell’eterna tendenza umana alla tra- 

duzione razionale delle sue esigenze più profonde, e rappresenta anche l’eterna scon- 

fitta di questa tendenza ogni volta che tenti di formularsi consapevolmente. E l’ac- 

corgersi di questa sconfitta è in fondo la sua vittoria e la sua intangibilità. 


Ni 
x 
} 
x 
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M. RaAoss, Anassagora e Crizia, « Rivi- 
sta Rosminiana », 1951, fasc. 4, pp. 
250-260. 


È uno studio che prende le mosse 
dalla monografia su Anassagora del Ciur- 
mnelli, alle cui idee l’autore afferma in 
linea di massima di aderire. 

Attraverso l’analisi accurata dei fram- 
menti osserva il Raoss, ed anche pren- 
dendo in considerazione le testimonianze 
indirette, la concezione meccanicistica che 
contraddistingue la speculazione di Anas- 
sagora appare più evidente. 

La mèta del suo sistema è interamente 
nello sforzo di conciliare, per quanto è 
possibile, ionismo ed eleatismo, dottrine 
in sé contrastanti al massimo. Di qui 
nascono le antitesi e le contraddizioni 
profonde del pensiero anassagoreo, che 
il Raoss sulle orme del Ciurnelli mette 
in rilievo. Il Raoss esamina poi partico- 
larmente la concezione dei più autorevoli 
studiosi in materia, quali il Wilamowitz 
e il Mondolfo sui frammenti più signifi- 
cativi di Anassagora. 

Nella seconda parte del suo studio il 
Raoss rileva le analogie tra i frammenti 
di cui si è occupato ed i superstiti fram- 
menti del Piritoo di Crizia. E l’esposi- 
zione, che si avvale dell’autorevole parere 
del Wilamowitz, riesce abbastanza con- 
vincente. (G. Rietti). 


RopoLro MonpoLro, Intorno alla gno- 
seologia di Democrito, « Rivista cri- 
tica di Storia della Filosofia », 1952, 
fasc ppi 13: 


Una volta difeso brevemente Demo- 
‘crito dall'accusa, che a volte gli viene 
addebitata, di non avere elaborato una 
logica e una metodologia consapevoli li- 
‘mitandosi ad un’ inconsapevole applica- 
zione scientifica di esse, il Mondolfo esa- 
‘mina questa logica ponendo l’accento sulla 
critica, che a Democrito viene rivolta non 
solo da Aristotele e Teofrasto, ma anche 
«da storici moderni, relativa ad una con- 


traddizione insita nel suo sistema tra re- 
latività della sensazione e certezza del- 
l’esperienza. 

Il Mondolfo non nega nè l’una nè 
l’altra. di queste tendenze al filosofo di 
Abdera: la tendenza alla relatività, do- 
vuta certo all’ influenza del suo grande 
concittadino Protagora, deve essere ac- 
colta pur con molti limiti e molte riserve, 
limitatamente cioè a quanto riguarda le 
qualità sensibili (teoria nella quale l'A. 
vede precorsa quella analoga del Galilei); 
e la tendenza scientifica a fondare il dato 
in una realtà extrasensibile derivava a 
Democrito da tutta una tradizione na- 
turalistica eleatico-atomistica, tradizio- 
ne a cui egli si riallaccia nelle premesse 
e nei metodi. Discutibile è invece l’esi- 
stenza di una vera e propria contraddi- 
zione tra di esse, specialmente nel senso 
inteso dai critici: più che di contrappo- 
sizione del piano soggettivo a quello 
oggettivo, si può parlare di diverso modo 
di intendere il soggetto, a seconda che lo 
si consideri come il tipo dell'uomo nor- 
male (rispetto al quale la conoscenza è 


oggettiva e necessaria) o come questo 0° 


quell'uomo (e in questo caso valgono tutti 
quegli argomenti che concludono alla sog- 
gettività delle qualità sensibili). (A. C.). 


Dario Faucci, Morale e politica in Pla- 

- tone, « Giornale critico della Filoso- 

fia italiana», 1952, fasc. II, pagi- 
ne 129-61. 


L’A. prende le mosse da un classico 
dilemma platonico, quello che si suole 
porre tra il Platone politico e il Platone 
metafisico e ascetico, cioè tra la tendenza 
alla politica come forma a sè stante quale 
appare in certi passi platonici, e la ten- 
denza alla politica moralmente e filoso- 
ficamente valutata al lume di principi 
universali. Il Faucci passa in rivista. le 
varie interpretazioni di questo problema 
(Hegel, Stenzel, Jaeger, Hildebrandt), 
per concludere che nell’ interpretazione 


di Platone non si può prescindere da 
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nessuna delle due tendenze, nè da quella 
politica che egli ereditava dall’umanesimo 
socratico, nè da quella etica che egli trae- 
va dalla propria educazione religiosa e 
mistica; nè si può prescindere dall’ inti- 
mo dissidio tra esse, e neppure si può 
assolutizzare una di esse facendone la 
nota dominante. Lungi dal contrapporre 
il «regno terreno » di Platone al « regno 
che non è di questo mondo » del Cristo, 
come vuole lo Hildebrandt, e lungi egual- 
mente dal contrapporre un Platone me- 
tafisico ad un Socrate politico, si dovrà 
invece scorgere il filo che tiene insieme 
i due motivi: la funzione strumentale 
della politica e quella finale dell’etica, che 
trovano così entrambe il loro posto e il 
loro valore specifico. (A. Capizzi). 


RogerT LorIEAUX, L’Étre et l’Idée selon 
Platon, « Revue philosophique de Lou- 
vain», 1952, Tome 50, pp. 5-55. 


L’A. parte da una premessa che il 
Gilson fa precedere all’ interpretazione 
<essenzialistica » di Platone che trovia- 
mo nel suo recente L’Étre et Essence: 
la promessa che non possa aprirsi la 
via ad una maggiore comprensione della 
metafisica platonica senza approfondire, 
più di quanto oggi non venga fatto, il 
concetto di ousîa quale venne inteso da 
Platone stesso. L’A. accetta in pieno la 
premessa, ma accusa l’ insigne medieva- 
lista di non aver saputo svolgere prati- 
camente questa ricerca storica con il ri- 
gore necessario, e si accinge egli stesso 
a chiarificare questo concetto sulla base 
di quelli che egli ritiene (e su questo 
punto abbiamo molte riserve da avanzare) 
i tre più significativi tra i dialoghi di 
Platone: il Fedone, il Simposio e la Re- 
pubblica. Ne vien fuori una ricerca che 
sia per l’importanza dell'argomento, sia 
per l’assoluta serietà filologica del me- 
todo, acquista un’ importanza estrema per 
l’ interpretazione del platonismo. 

L’A. vede delinearsi nel Simposio la 
prima sistemazione della teoria delle idee, 
e nota che questa sistemazione, tutta chiu- 
sa nel piano logico, ha il valore di un 
punto di partenza più che in un punto di 
arrivo: particolarmente incompleta e non 
sufficientemente svolta si rivela appunto 
la nozione di Essere, che rischia spesso 
di cadere nell’ identificazione con uno dei 
tanti generi a cui le idee corrispondono, 
cioè con l’ idea dell’essere; questo dipende 
secondo Lorieaux dal fatto che nel Fe- 
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done viene trattato l'oggetto proprio della 
conoscenza, e non l’oggetto supremo. 
Quest'ultimo si rivela per la prima volta 
nel Simposio, dove la grandiosa superio- 
rità dell’ idea del Bello fa balenare nel 
logico mondo dei generi una nota di 
trascendenza: ma questa trascendenza 
viene attinta battendo una via del tutto 
separata, che è quella irrazionale del- 
l’esperienza mistica. Pure l'esigenza ri- 
mane, e alla nozione logica dell’ idea del- 
l’essere si contrappone l'esigenza irrazio- 
nale e metafisica dell’essere dell’ idea. 
Fondere le due concezioni sarà compito 
della Repubblica, il dialogo più maturo e 
più completo di Platone, la cui funzione 
è quella di realizzare lo sforzo di razio- 
nalizzare l'esigenza metafisica dell’asso- 
luto arricchendo attraverso il suo apporto 
l’«ousìa» come oggetto proprio dell’ in- 
telligenza del Fedone. Nasce così 1 Es- 
sere supremo, (l idea del Bene), cioè 
l’ Essere riconquistato, attraverso la me- 
diazione della propria idea, come Essere 
superiore e trascendente le idee, cioè co- 
me oggetto supremo dell’ intelligenza. 

Il limite di questa conclusione è la 
provvisorietà e parzialità di essa, che 
del resto lA. (p. 55) riconosce piena- 
mente. // est d’ailleurs probable, egli con- 
clude (ibid.), que Ia suite des dialogues 
viendra la confirmer. È questa una cosa 
che auguriamo di tutto cuore all’A., ma 
che riteniamo molto difficile qualora pen- 
siamo per un momento all’ immanentismo 
assoluto del Parmenide e alla duplica- 
zione del significato dell’ Essere che si 
verifica nella seconda parte del Sofista. 


(A. Capizzi). 


ManLIo BucceLLaTo, La polemica anti- 
sofistica dell’« Eutidemo» e il suo 
interesse dottrinale, «Rivista critica di 
Storia della Filosofia », 1952, fasc. II, 
pp. 81-103. 


Questo studio, che non è che il primo 
capitolo di un più vasto lavoro su La 
retorica sofistica negli scritti platonici 
destinato a mettere in evidenza l’influenza 
della problematica sofistica sullo svolgi- 
mento del pensiero di Platone, prende 
in esame il rapporto tra la dottrina pro- 
tagorea dell’uomo-misura e la dottrina’ 
sofistica presentata dall’ Eutidemo, rive- 
landole distinte. Un primo insegnamento 
ci si rivela dall'esame dell’ Eutidemo in 
relazione con alcuni passi del Teeteto: 
l’orthoepia (arte del retto parlare) di Pro- 
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tagora non è una negazione della verità o 
dell’errore, e non investe quindi il campo 
della «scienza prima» di Socrate. Pro- 
tagora si mantiene sul piano tecnico, su 
quel piano cioè che Platone svaluta in- 
teramente e che solo Aristotele parzial- 
mente rivaluterà: in questo senso si può 
parlare, al lume del punto di vista di 
Protagora, di molte verità, senza per 
questo cadere nell’assoluta equivalenza di 
tutti i discorsi. (A. Capizzi). 


MicHeLe FeperICO Scracca, Il discorso 
di Socrate nel « Convito » platonico: 
interpretazione e spunti di estetica, 
« Humanitas », 1952, n. 2, pp. 132-45. 


L’A. parte da una giusta esigenza: 
quella di rompere il cerchio che gli stu- 
diosi di Platone dal punto di vista este- 
tico hanno creato intorno a certi ben de- 
terminati atteggiamenti della Repubblica: 
ancora oggi, quando si vuole determinare 
il pensiero estetico di Platone, ci si limita 
a prendere in esame la «teoria dell’arte » 
del dialogo suddetto, trascurando inte- 
ramente la « teoria del bello in sè > quale 
viene svolta nel Fedro e nel Simposio. 
Lo S. segue questi dialoghi per conclu- 
dere che la teoria del bello ha un’ impor- 
tanza essenziale nella stessa logica pla- 
tonica, e che l’ intuizione costituisce per 
Platone il grado essenziale e fondamen- 
tale della conoscenza intellettiva, contrap- 
ponendosi come ndesis o visione imme- 
diata al grado dianoetico o razionale, e 
costituendo nel corpo del giudizio l’ele- 
mento sintetico che crea la mediazione 
dialettica. (A. Capizzi). 


CarmeLo LiBrIzzI, Morale ed educazione 
in Aristotele, « Rassegna di Pedago- 
gia, 1951, n. 4-5, pp. 206-211. 


L'autore mette in rilievo come Aristo- 
tele, non dissimilmente dal suo Maestro, 
scopra nella ragione la chiave per risol- 
vere il problema morale. Anche per il 
filosofo di Stagira il problema etico coin- 
cide con il problema della conquista della 
felicità. Aristotele però precisa maggior- 
mente rispetto a Platone il concetto di 
virtù. Questa deve essere intesa come 
capacità pratica, come attività concreta 
e non puramente intellettuale e teoretica. 
Del resto non va dimenticato, soggiunge 
il Librizzi, che già in Platone la virtù 
non è tanto conoscenza astratta quanto 
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così l’oggetto massimo della nostra vita 
è importante naturàlmente chiarire come 
si possa raggiungerlo. Secondo Aristo- 
tele due cose sono indispensabili per es- 
sere felici: l’esercizio e l’abito. Con tali 
premesse l'educazione e le leggi possono 
e perciò debbono avere la capacità di ren- 
dere una vita abituale secondo virtù e 
conseguentemente felice. (G. Rietti). 


MicHeLe ScHIAvoNnE, Plotino nella in- 
terpretazione dello Hegel, « Rivista di 
filosofia neoscolastica », 1952, fasc. II, 
pp. 97-108. 


Lo Schiavone attraverso un rapido 
e compendioso esame dei passi dello Hegel 
riferentisi direttamente a Plotino ed al 
neoplatonismo mette in rilievo gli ele- 
menti di verità ed il progresso in essi 
contenuti. Sottolinea infatti come per la 
prima volta si trovi nell'opera hegeliana 
una vera e propria critica storiografica 
filosofica che, se è naturalmente in fun- 
zione della filosofia della storia e della 
metafisica del pensatore germanico, tut- 
tavia presenta un dato positivo di enorme 
importanza : la razionalizzazione e l’esat- 
ta interpretazione dei fenomeni storico 
filosofici. 

Per la prima volta in Hegel Plotino 
ed il neoplatonismo sono studiati stori- 
camente. E, studiando Plotino, Hegel 
riesce a valutare complessivamente tutto 
il pensiero greco. Collocando l’autore delle 
Enneadi in una storia filosoficamente 
mediata Hegel raggiunge poi un non tra- 
scurabile vantaggio: il riconoscimento 
dell’originalità e dell'autonomia della spe- 
culazione alessandrina nei confronti delle 
conquiste platoniche e di tutta la teo- 
resi precedente. Combatte cioè la falsa 
concezione che attribuisce ai neoplato- 
nici la mera finalità esegetica del plato- 
nismo ortodosso. 

Hegel afferma infatti che se il pen- 
siero plotiniano è stato definito neopla- 
tonico si può con altrettanta esattezza 
definirlo neo-aristotelico poichè esso rap- 
presenta la sintesi di tutta la speculazione 
ellenica anteriore. 

Certamente in queste sue affermazioni 
lo Hegel indulge ai suoi postulati in te- 
ma di critica storica. Egli tende forse in 
modo eccessivo a vedere nella specula- 
zione alessandrina una ennesima dimo- 
strazione della sua concezione triadica 
della storia del pensiero. Forse perciò 


forma spirituale e morale. Determinato attribuisce troppo scarso rilievo al mo- 
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mento religioso del quale invece è stata 
riconosciuta più recentemente l'enorme 
importanza in tutto lo svolgimento del 
neoplatonismo. Certamente però, osserva 
giustamente lo Schiavone, l’ interpreta- 
zione hegeliana di Plotino nei confronti 
delle precedenti rappresenta una conqui- 
sta grandissima poichè per prima apre 
le porte all’esatta e completa intellezione 
del grande pensatore alessandrino. (G. 


Rietti). 


Honoratus Tescari, De Tertulliani doc- 
trina quae ad angelos spectat, « Fon- 
tes Ambrosiani >, 1951, vol. II, pa- 
gine 13-18. 


Noterella dell’ illustre latinista e filo- 
logo sull’angelologia di Tertulliano, no- 
toriamente divergente da quella classica 
della Chiesa, con particolare riguardo 
al rapporto tra angeli e demoni, tra an- 
geli e Maria e tra angeli e Dio. (A. C.). 


ManLIO SIMONETTI, La processione dello 
Spirito Santo secondo i Padri della 
Chiesa, « Aevum», 1952, fasc. 1, 
pp. 33-41. 


È un breve ma accurato studio, cor- 
redato da una sommaria bibliografia. 

Il Simonetti vi esamina, in una esposi- 
zione chiara e convincente, il delicato 
problema dei rapporti tra le tre divine 
persone quale si presentò ai padri greci. 
A questo scopo egli passa in rassegna, 
citando di ognuna le opere più signifi 
cative, le maggiori figure della patristica 
orientale: Origene, Atanasio, Basilio, i 
due Gregori. Nell’ultima parte poi mette 
nel giusto rilievo come, tranne imper- 
cettibili differenze, anche nella soluzione 
del problema trinitario il pensiero greco 
presenti una fondamentale unità. _(G. 
Rietti). 


Grorcio CASTELFRANCO, Introduzione a 
Leonardo, « Nuova Antologia », 1952, 
n. 1816, pp. 339-357. 


Il problema fondamentale della critica 
leonardesca, e tuttavia, secondo il C., 
non ancora abbastanza sentito, è il pro- 
blema del rapporto tra il pensiero e 
l’arte di Leonardo. Ora, l’arte sua, nella 
generale riscoperta rinascimentale del na- 
turalismo antico, deve essere intesa in 
funzione della «vastità e perennità del 
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rapporto dinamico tra l’uomo e il mondo, 
per il quale il mondo non è mai un’og- 
gettività distesa ed apatica, ma posseduto 
contrattamente nella formazione dello 
stesso umano fantasma ». Sbaglierebbe 
quindi non solo chi volesse, come è ovvio, 
valutare L. secondo un criterio puramente 
mimetico, ma anche chi si affisasse esclu- 
sivamente, declassando «il mondo della 
natura a mere immagini umane >, nella 
sua visione poetica come tale. In L. vive 
un sentimento stoico, più che neoplato- 
nico, del mondo, della immanenza in 
esso del « principio logico creatore delle 
cose >, per cui si distingue nel suo pen- 
siero una Ragione cosmica che si rea- 
lizza ontologicamente in Esperienza e 
una ragione individuale che si trae gno- 
seologicamente da una esperienza effet- 
tuale: circolo dal Creatore alle cose e 
dalle cose al Creatore che realizzerebbe 
con ben altra efficienza la costante ambi- 
zione del pensiero neoplatonico. In co- 
desto circolo l’attività scientifica di L. 
si accompagna con piena coerenza alla 
sua attività d’arte, la conoscenza alla im- 
maginazione, le ricerche geologiche, p. e., 
alle raffigurazioni di immaginati mondi 
ante hominem nei suoi dipinti. In fun- 
zione di questa determinazione della per- 
sonalità leonardesca, il C. tenta anche di 
scoprire in L., attraverso le ripetute riaf- 
fermazioni del concetto platonico del ca- 
rattere imitativo dell’arte, qualche spunto 
nuovo che, sia pure di scorcio, sorpas- 
serebbe il ficiniano «quasi non servi 
simus naturae sed aemuli». (E. Garroni). 


Epcar WoLrr, La signification profonde 
de. la doctrine kantienne de l intui- 
tion pure d’espace, « Les études philo- 
sophiques », 1951, fasc. IV, pagi- 
ne 311-332. 


Analizzando la concezione kantiana 
dell’ intuizione pura attraverso un ra- 
pido esame delle varie formulazioni dalla 
Dissertazione del ’70 alla Critica, VA. 
vuol sottolineare il carattere particolare 
dell’apriorità > dell’ intuizione pura, del 
tutto diverso da quello dell’apriorità del- 
le categorie. La differenza consisterebbe 


in una sorta di innatismo non radicale e 
attuale, come vuole il Vaihinger, che 
parla di una «zeitlich in uns vorherge-. 


hende actuell fertige Anschauung >, ma 
virtuale, paragonabile all’ istinto animale 
e fondata « sur l’existence d'une struc- 


ture nerveuse préétablie, dont l’ewercice 
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spontané conduira à des gestes inscrits 
d’avance dans le type spécifique >. Se 
dunque da una parte l’innatismo delle 
intuizioni pure deriva « du fait méme de 
notre incarnation, de notre existence bio- 
logique >», la spiegazione delle origini 
dello spazio e del tempo, inoltre, non 
poteva per Kant nòn essere che trascen- 
dente, e non trascendentale, cioè « métha- 
phisique ou mieux eschatologique ». Se- 
condo il Wolff, perciò, il problema, della 
percezione sensibile dell'universo coin- 
volge in Kant anche quello della stessa 
esistenza dell'organismo e dell’ incarna- 
zione. (E. Giancotti). 


J. H. Harnon, John Dewey, educatore 
sociale radicale, «La Civiltà Cat- 
tolica », 1952, Quad. 2443, pp. 40-52. 


«Il D. si vanta di essere un rivolu- 
zionario ». Ma le sue «radicali» teorie 
pedagogiche non sono, secondo lui, arbi- 
trarie, giacchè cercano di adeguarsi alle 
tre grandi rivoluzioni della vita moderna : 
quella intellettuale, dovuta alle scoperte 
della scienza; quella industriale; quella 
sociale, inerente allo sviluppo della de- 
mocrazia. Ma una teoria pedagogica non 
deriva immediatamente dalle mutazioni 
rivoluzionarie, bensì insorge mediante la 
attività riflessa della filosofia, che matura 
i problemi suscitati dalle rivoluzioni e ne 
propone una soluzione. Così alla rivolu- 
zione scientifica corrisponde, in filosofia, 
lo sperimerttalismo e, in pedagogia, il 
metodo scientifico e l’esperienza co- 
me fondamentale mezzo educativo, per 
cui l’apprensione scaturisce spontanea- 
mente appunto dall’ interna . esperien- 
za dei dati esteriori e non dall’ istru- 
zione proveniente dall’esterno. Lo H. 
osserva che all'esperienza è attribuito 
così un valore troppo esclusivo e in- 
sieme viene svalutata la funzione del- 
l’ insegnamento. Inoltre nella preferenza 
data dal D. — in corrispondenza della 
rivoluzione industriale e del prammati- 
smo in filosofia — alle nozioni pratiche 


e tecniche egli vede una nociva trascu-- 


ranza dei problemi dello spirito. Ri- 
spetto, infine, alla corrispondenza Lragla 
rivoluzione sociale, il socialismo in filo- 
‘ sofia e, in pedagogia, lo stretto nesso 
tra democrazia e educazione, la quale ha 
lo scopo ultimo di formare una società 
senza classi, egli nota il carattere utopi- 
stico di questa. 
Nell’esposizione troppo sommaria del 


pensiero del D., però, lo H. non tiene con- 
to, per un giudizio compiuto, di taluni ele- 
menti — che storicamente giustificano 
alcune posizioni del D. — quale l’oppor- 
tunità, per la varia struttura demografi- 
ca degli U.S.A., del metodo educativo 
sperimentale, come unico piano di com- 
prensione e di collaborazione tra individui 
di diversa provenienza etnica e religiosa, 
che la scuola non potrebbe trattare come 
derivati da un’unica tradizione; e inol- 
tre trascura la diversità di piani, sia 
pur lentamente determinatasi nel pram- 
matismo del D., tra il «dato» delle 
attitudini naturali e il loro sviluppo in- 
dirizzato dall’educazione al raggiungi- 
mento di valori non solo economici, ma 
anche etici, culturali e sociali. (F. S. Ra- 
botti). 


RAFFAELLO FRANCHINI, Croce e la dop- 
pia scoperta dell’utile, Estratto dagli 
«Atti» dell’Accademia Pontaniana, 
Nuova Serie, vol. IV. 


Secondo il Franchini è da considerare 
nella filosofia del Croce una doppia sco- 
perta dell’utile. Una prima volta, su una 
base desanctisiano-marxistica, l’utile ap- 
pare al Croce come l'elemento per cui si 
instaura la tetrade dei distinti. Recentis- 
simamente, nello scritto Intorno a Hegel 
e alla dialettica, la vitalità, come chiuso 
benessere individuale, si rivela al Croce 
come la molla da cui è animata la dia- 
lettica. Il F. spiega come non vi sia con- 
traddizione tra le due concezioni. (M. B.). 


GiuLIO F. PacaLtro, La filosofia della 
prassi e la formazione dello storiti- 
smo croctano, « Giornale critico della 
filosofia italiana», 1952, fasc. II, 
pp. 218-240. 


L’autore fa un accurato esame dei 
rapporti Marx-Croce, con abbondante 
documentazione. L’ influsso del marxi- 
smo sulla formazione della filosofia cro- 
ciana si manifesta anzitutto, come è ri- 
conosciuto esplicitamente dallo stesso 
Croce, nella genesi della categoria eco- 
nomica e degli svolgimenti particolari di 
essa. Il Pagallo sottolinea come il 
marxismo concorre anche alla formazio- 
ne dello stesso fondamentale motivo 
umanistico-storicistico della filosofia cro- 
ciana, onde Marx costituisce una sorta 
di ponte speculativo tra Hegel e Croce. 


L’antimarxismo degli ultimi scritti 


“a 


288 ATTRAVERSO 


del Croce, va ricondotto esclusivamente, 
secondo il Pagallo, al suo atteggiamento 
politico. (F. V.). 


Joan Gootren, Le soî chez Kierkegaard 
et Sartre, « Revue philosophique de 
Louvain », 1952, Tome 50, pp. 64-89. 


Sia per Kierkegaard che per Sartre 
l’uomo è il negativo, perchè non riesce 
a fondare la sua esistenza. Per Kier- 
kegaard l’unica possibilità di fondarsi 
è la fede in quanto salto nell’assurdo, 
in quanto l’uomo si perde nell’ Assoluto 
che l’ha posto. Per Sartre ogni tentativo 
di fondarsi è condannato allo scacco e 
vale solo ad approfondire la lacerazione 
interiore della coscienza e ad intensi- 
ficare la disperazione. 

Secondo l’autore la filosofia atea di 
Sartre è «lo sbocco, se non necessario, 


per lo meno logico del pensiero ” cri- 


stiano” di Kierkegaard». Per Kier- 
kegaard infatti, secondo la tradizione lu- 
terana in cui si inserisce, l’uomo può 
salvarsi solo con la fede, essendo stacca- 
to dall’Assoluto, avendo perduto 1 in- 
tegrità della sua natura. Sartre porta 
alle estreme conseguenze le premesse di 
Kierkegaard. « Perchè in effetti opporre 
la non-verità del sè ad uno stato ante- 
riore ed immaginario? Il sè è non vero 
d’'emblée e — se l’espressione non 
fosse equivoca — per natura. Ne conse- 
gue che più nulla potrebbe ancora ren- 
derlo vero, neppure Dio, ultimo riparo 
dell’oggettività ». 

L'articolo è condotto con chiarezza 
e largamente documentato. (F. Valen- 
tini). 


Giuseppe CaraLramo, II vincolo della 
filosofia con la vita nel pensiero di 
N. Berdiaeff, « Teoresi », 1951, n. 4, 
pp. 219-245. 


Esponendo con molta chiarezza e 
precisione le linee generali del pensiero 
del Berdiaeff, lA. assegna al filosofo 
russo il merito di aver colto l’inerenza 
della filosofia con la vita, inerenza con- 
cepita come uno stretto vincolo, onde il 
filosofare può muovere da qualsiasi espe- 
rienza purchè questa non sia un « fatto », 
una «nozione», ma impegni invece to- 
talmente, risolvendosi in un’esperienza 
«esistenziale»: pertanto la coscienza 
filosofante non muove dalla « idea » della 
realtà, ma dalla realtà stessa. 


LE RIVISTE 


D'altra parte, sempre secondo l’A., 
la filosofia abdica con il Berdiaeff al suo 
compito di « demonstratio » della verità 
per risolversi in una visione di essa, tale 
che renda incerti i limiti tra religione o 
arte e filosofia: quest'ultima verrebbe a 
caratterizzarsi come un semplice «at- 
teggiamento » dello spirito. Tesi, questa, 
senz'altro valida per quel che riguarda 
il pensiero del Berdiaeff e che riapre 
d'altronde il problema della natura stessa 
del filosofare. (E. Di Castro). 


GiuLIo F. PacaLLo, Teoricismo o tra- 
scendentalismo della prassi? 

Mario: DAL Pra, Ancora trascendentali- 
smo della prassi, « Rivista critica di 
storia della filosofia », 1952, fasc. II, 
pp. 120-134. 


Accogliendo l'invito ad una discus- 
sione sul trascendentalismo della prassi 
(apertasi nel fasc. IV del 1950 della 
« Rivista critica di storia della filosofia », 
p. 305), il Pagallo interviene con questo 
articolo, in cui, dopo aver riassunti i 
punti centrali della «prospettiva» di 
Dal Pra, muove ad essa « gli interroga- 
tivi più urgenti» che sono sorti da un 
primo esame critico. Fondamentale è 
quello se veramente il «trascendentali- 
smo della prassi evita, come vuole, la 
caduta nello strutturalismo metafisico: in 
altre parole, esso non sembra sfuggire 
alla logica evidenziale dell’identità, met- 
tendosi così sul piano di ogni metafisica, 
che di quella logica si serve per imporre 
il suo ” dato” esaustivo dell’essere ». E 
se tale posizione di «teoricismo negati- 
vo» vuol essere del tutto evitata, il tra- 
scendentalismo della prassi non può non 
scadere a mero strumentalismo empirico 
per la storiografia (che il Pagallo vede 
in certo modo coartata da Dal Pra) e 
quindi non vero. 

A questo interrogativo (che costitui- 
sce come il comun denominatore di tutti 
gli altri avanzati dal Pagallo) sostanzial- 
mente replica, e a me pare con ragione, 
Dal Pra coll’osservare che il dilemma 
presentato sarebbe reale «qualora fosse 
vero che non si dà altra maniera di giu- 


| stificazione .di una prospettiva filosofica 


all’ infuori di quella per cui essa riesce 
a mostrarsi vera in quanto si richiama 
ad un suo legame conoscitivo necessa- 
rio con una struttura dell’essere, pre- 
supposta e corrispondente». Ma è pro- 
prio questo che bisogna giustificare e che 
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il teoricista non può fare, anzi è da 
questo criterio di verità che bisogna usci- 
re per non fare della «prospettiva » 
proprio una «metafisica dell’anti-meta- 
fisica ». (G. Giannantoni). 


JAaKkoB Hommes, Der Existentialismus - 
ein neuer Glaube, <« Philosophisches 
Jahrbuch », 1951, fasc. III, pagi- 
ne 314-341. 


Una analisi dei motivi fondamentali 
dell’ Esistenzialismo condotta sul telaio 
di concetti come Innerlichkeit, Verinner- 
lichung, Ent- e Verdiusserung, Sehn- 
sucht, Leben, Liebe, Erinnerung, ecc. 
permette all’A. di presentare univoca- 
mente le diverse correnti dell’ E. come 
<eine radikalisierte Romantik» di cui 
è possibile rinvenire, da Holderlin a 
Nietzsche, tutta la complessità delle esi- 
genze e degli atteggiamenti. Questa ri- 
duzione all’uno, da cui emergono un po’ 
meglio delineate solo alcune posizioni di 
Heidegger e Jaspers, permette all’A. di 
accomunare in funzione polemica lE. 
cristiano-teologico e il cosiddetto neo- 
socialismo. Il primo, sviluppandosi come 
Nene Theologie nella corrente di pen- 
siero platonico - agostiniano - mistico -ro- 
mantico conclude ad una «fast sadistische 
Selbstqualerei des Menschen>», l’altro, 
sviluppandosi sull’ idea dell’autoliberazio- 
ne del genere umano da ogni fondamento 
trascendente da Feuerbach a Nietzsche, 
consegue -.alla fondazione del dominio 
della violenza. Il saggio, condotto spesso 
sul binario deformante della polemica, 
non conduce allo sguardo d’ insieme a 
cui tendevano le sue premesse. (C. L.). 


James Warp SMITH, Pragmatism, rea- 
lism, and positivism in the Umted 
States, « Mind», 1952, n. 242, pp. 
190-208. 


Può la gnoseologia divorziare dalla 
metafisica? Il realismo, — presupposto 
comune di quasi tutti i filosofi americani 
— è una premessa gnoseologica indipen- 
dente da alternative metafisiche oppure 
costituisce o implica un particolare punto 
di vista metafisico? 

L’A. esamina le risposte a questo que- 
sito date dalle correnti della filosofia 
americana contemporanea, assumendo co- 
me gnoseologia l’analisi del processo co- 
noscitivo e come metafisica la sintesi, cioè 
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uno schema consistente della natura delle 
cose. 

Egli esamina i differenti significati di 
« pragmatismo » e di « realismo » in Peir- 
ce, James e Dewey e perviene a tre ri- 
sposte» differenti; per Peirce il realismo 
è soltanto una inevitabile premessa gno- 
seologica, per James è una metafisica pre- 
supposta dal suo pragmatismo e per 
Dewey, antimetafisico, è un atteggia- 
mento contingente degli investigatori. 

L’A. passa a considerare il neo-reali- 
smo e il realismo critico che implicano 
la dipendenza della gnoseologia dalla 
metafisica. Infine esamina il positivismo 
o «movimento analitico », che si è svi- 
luppato sotto l’ influenza del Circolo di 
Vienna. Tutti i positivisti sono realisti 
nel senso di Peirce, ma si possono divi- 
dere in tre gruppi: il primo riconosce le- 
gittimi soltanto i giudizi analitici e le 
ipotesi empiriche e rigetta ogni meta- 
fisica, il secondo accetta anche le « esor- 
tazioni» (i giudizi di valore?) e conserva 
la metafisica con scopi pragmatici; il 
terzo rispetta i tradizionali problemi me- 
tafisici, ma si interessa soprattutto dei 
presupposti necessari impliciti nei giudizi 
analitici, nelle ipotesi empiriche e nelle 
« esortazioni >. 

La conclusione dell'A. è che «l’ana- 
lisi è l’essenza della filosofia» e che «ci 
si deve sforzare, per quanto è possibile, 
di mantenerla libera almeno dai presup- 
posti metafisici inconsci ». Tuttavia solo 
per pigrizia si possono evitare i pro- 
blemi metafisici suscitati dal realismo. 


(G. Fuà). 


Ernesto Grassi, Experiéncia européia 
no Ambito sulamericano (O problema 
de um filosofar sulamericano), « Re- 
vista Brasileira de Filosofia», 1952, 
fasc. I, pp. 19-37. 


L'articolo è stato scritto per la rivista 
portoghese dal nostro Grassi, e la ragione 
di questo viene spiegata dall’A. con il 
perigo do monologar, con la necessità 
cioè di un occhio straniero là dove si 
tratta dei problemi vitali di un’ intera 
cultura. L’A. esamina le differenze tra 
il punto di vista europeo e quello della 
nascente filosofia sudamericana per quan- 
to riguarda certi problemi tipici della 
nostra cultura (problemi della storia, del 
metodo scientifico, dell’arte, ecc.) e, pur 
rilevando la mancanza di senso storico 
come il limite dell’ intera cultura d’oltre- 
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mare, pure ritiene che questo limite possa 
tradursi nel beneficio dell’ immissione di 
linfa nuova nell’esausta vecchiaia della 
nostra cultura, e in una serie di espe- 
rienze nuove che possono dare i loro 
frutti anche nei riguardi dell’ intera tra- 
dizione del Vecchio Mondo. Il comple- 
mento a questo punto di vista è dato dal- 
l'articolo che segue (Carlos Cossio, A 
atual estrutura do Ocidente, pp. 38-47), 
nel quale al contrario è un professore 
sudamericano, il Cossio dell’Università 
di Buenos Aires, a volgere un breve 
sguardo panoramico sulla cultura euro- 
pea, per sè stessa e nei suoi rapporti con 
l'America in genere, esaminando il pro- 
blema della possibilità di superare il 
«materialismo » di essa in modo da rag- 
giungere un punto di equilibrio che con- 
senta la comprensione tra vecchia e «nuo- 
va» filosofia. (A. Capizzi). 


S. Waranabé, Le concept de temps en 
physique moderne et la durée pure 
de Bergson, « Revue de Métaphysi- 
que et de Morale», 1951, n. 2, pa- 


gine 128-142. 


De Broglie c’ informa nella presenta- 
zione che W. è un giovane fisico giap- 
ponese, che ha sostenuto 15 anni fa una 
tesi di dottorato sull’ interpretazione del 
secondo principio della termodinamica, 
appoggiandosi alle idee di Von Neumann. 

In questo articolo W. si propone di 
ristabilire un intimo legame tra la du- 
rata pura e il tempo fisico. È noto come 
Bergson abbia insistito energicamente 
sulla differenza essenziale tra tempo fisi- 
co e durata: il primo è omogeneo, misu- 
rabile e reversibile; la seconda è ete- 
rogenea, non misurabile e irreversibile, 
L’A. ritiene che l’ interpretazione quan- 
tistica del principio dell’entropia riveli 
il carattere intimo del tempo e permetta 
di ristabilire il legame tra la durata e il 
tempo fisico. L’idea centrale è che il 
tempo di cui si parla nel principio del- 
l'entropia sia il tempo psichico e non 
fisico e che il principio stesso non sia 
una proprietà del mondo esterno ma una 
conseguenza  dell’atto dell’osservazione. 
«Il principio dell’entropia non è più una 
semplice legge fisica, ma deve essere con- 
siderato come legge dello sviluppo della 
conoscenza... Ecco dove la fisica moder- 
na ritrova il legame perduto tra il tempo 
psichico e il tempo fisico, legame stabi- 
lito dall’atto dell’osservazione, che è in 


LE RIVISTE 


fondo una mutua azione tra l’osservato e 
l'osservatore» (p. 135). 

Questa interpretazione del principio 
dell’entropia è opposta a quella data da 
Bergson; l'aumento dell’entropia non è 
una proprietà della materia che si op- 
pone all’azione della vita, ma è la ma- 
nifestazione nella materia dell’azione 
della vita, la quale nel processo dell’os- 
servazione dà origine a due realtà: al 
soggetto e all’oggetto, allo spirito e 
alla materia. (G. Fud). 


Lupovico GEYMONAT, Convenzionalità e 
storicità delle teorie scientifiche, « Ri- 
vista di Filosofia», 1951, fasc. I, 
pp. 3-12. 


L’autore rifiuta la concezione che, ba- 
sandosi sul principio che la logica delle 
scienze non è qualcosa di assoluto e im- 
mutabile, considera le teorie scientifiche 
come puri giochi o costruzioni arbitrarie 
della fantasia. Infatti, accettando questo. 
dilemma — verità assoluta o puro gioco 
— si accetta una visione statica delle teo- 
rie scientifiche, cioè le si concepisce avul- 
se dal processo storico, per paragonarle 
ad una pretesa «scienza in sè» dei filo- 
sofi. Per Geymonat invece «le teorie 
scientifiche (sono) come sistemi storica- 
mente connessi fra loro e inseriti in uno 
sviluppo di concetti che .via via li de- 
termina pur senza modellarli su alcuno 
schema fisso ». (E. d. C.). 


MAnLIO BucceLLaTO, Filosofia e linguag- 
gio filosofico, « Rivista di Filosofia », 
1951, fasc. III, pp. 237-261. 


L'articolo rileva l imprecisione del 
linguaggio filosofico sopratutto per quel 
che riguarda le proposizioni metaforiche, 
che più delle altre sono causa di oscurità 
significativa, quando il termine meta- 
forico viene assunto in termine proprio 
con diverso significato. Tale è il caso 
delle numerose immagini e analogie vi- 
sivo-luminose di cui è ricco il pensiero 
di Platone, immagini passate poi con di- 
versa significazione nella letteratura filo- 
sofica posteriore. Ed è proprio la lette- 
ratura sofistico-platonica a testimoniare 
l’ interesse crescente che spinge il sapere 
dotto a differenziare il proprio linguaggio 
da quello comune, ricercando una ine- 
quivocità significativa dei termini. Per- 
tanto occorre rilevare le difficoltà e le 
oscurità che «un complesso nozio-ono- 


- 
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matologico può esercitare sullo sviluppo 
e sulla chiarificazione dei problemi di 
qualsiasi disciplina del sapere una volta 
che sia venuta meno la «veduta» o il 
« sistema » nozionale che in quel com- 
plesso onomatologico aveva trovato 
espressione ». (E. Di Castro). 


Lovrs De BroGLIE, Le champ nucléaire, 
« Revue de métaphysique et de mo- 
rale», 1951, fasc. II, pp. 117-127. 


La nozione di campo, nata come cam- 
po elettromagnetico della teoria di Max- 
well, si è estesa con la relatività generale 
di Einstein alla gravità. Ai due campi 
elettrico e gravitazionale, si è aggiunto 
quello nucleare, legato, come l’elettro- 
magnetico, a particolari corpuscoli, i me- 
soni, di massa almeno cento volte supe- 
riore a quella dell’elettrone. Il D. B. 


pensa che si debbano approfondire le . 


ricerche per una rappresentazione uni- 
taria del campo elettromagnetico e del 
campo nucleare, in attesa di aggiungervi 
anche quello gravitazionale, il cui ruolo 
al livello nucleare pare meno impor- 
tante (RS0Z): 


SranLey CaveLL and ALEXANDER SE- 
SONSKE, Logical Empiricism and 
Pragmatism in Ethics, « The Journal 
of Philosophy », 1951, n. 1, pp. 5-17. 


Gli AA. intendono ricercare e deter- 
minare la possibilità di un incontro tra 
le due tendenze etiche a carattere, ri- 
spettivamente, pragmatistico e logico- 
positivistico o empiristico, che, pur di- 
stinguendosi, piuttosto che escludersi, si 
richiederebbero a vicenda, accomunan- 
dosi innanzi tutto nel loro più generale 
carattere anti-metafisico. (E. G.). 


J. D. MaBsorT, Our direct experience 
of time, « Mind», 1951, n. 238, pa- 
gine 153-167. 


Il M. confuta l’assunto psicologistico 
di determinare la durata dell’evento uni- 
tario, essendo la nostra esperienza del 
processo temporale continua e distingui- 
bile, quando è distinguibile, solo in ter- 
mini di contenuto. Tale distinzione co- 
“munque comporterebbe sempre un qual- 
che arbitrio. Quell’assunto è pertanto 
vero solo in quanto corregge la conce- 
zione empiristica classica dell’evento sen- 
za durata: ciò che d’altronde aveva già 
compiuto il Reid. (E. G.). 


Epwin E. Aurev, Naturalism and Re- 
ligious Thought, « The Journal of 
Philosophy », 1951, n. 3, pp. 57-66. 


L’ interessante e rapido saggio vuole 
mettere in luce quanto di dommatico e 
di fideistico permane proprio nella cor- 
rente filosofia naturalistica che l'A. crede 
destinata ad essere superata in un rinno- 
vato criticismo. Tale superamento 1A. 
ritiene possibile per auto-correzione, sen- 
za tuttavia che si venga meno con ciò ai 
validi motivi della metodologia natura- 
listica. Si tratterebbe in sostanza di ri- 
conoscere più criticamente i limiti e il 
carattere schiettamente esistenziale  del- 
l’esperienza e del pensiero umani; don- 
de si affermerebbe di nuovo una istanza 
trascendentistica, una fede in Dio deri- 


vata dall’ interno della stessa esperienza. 
(ESEGD) 


GaLvano DeLLa VoLpe, I problemi e il 
metodo di una estetica materialistica, 
«Il Pensiero Critico», 1951, n. 2, 
pp. 105-123. 


Partendo da una nota frase del Marx, 
risiedere la vera difficoltà di fronte al- 
l’arte greca non già nell’ intenderne i le- 
gami con certe forme di sviluppo della 
società, ma nello «intendere come quel- 
l’arte e quell’epoca ci procurino ancora un 
piacere artistico e sotto un certo aspetto 
valgano come norma e modello inarri- 
vabili », vi si esamina brevemente e l’esi- 
genza estetica kantiana (intuizionistica) 
e quella razionalistica (di un Leibniz per 
esempio), e ancora della Romantik e 
l istanza crociana, osservando di tutte 
quanto ancor oggi possa ritenersi, riela- 
borato in una teoria materialistica che 
aborrisca dall’ ipostaticità e vada co- 
scientemente rinnovandosi e precisandosi 
su di un piano nel quale il giudizio este- 
tico sarà sempre storicamente formulato, 
e allora solo, scientificamente rigoroso. 


(SER) 


Enzo Paci, Il significato dell’ irreversi- 
bile, « Aut-Aut », 1951, fasc. I. pa- 
gine 11-17. 


L’A. si ferma a considerare, in po- 
che ma dense pagine, il problema del 
tempo, l’irreversibile, nella filosofia con- 
temporanea. Ne analizza la stretta con- 
nessione con il problema del linguaggio, 
con il problema delle parole e della se- 
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mantica in genere. Giunge, infine, alla 
definizione dell’esistere (inteso come sim- 
bolo nel suo significato più generale) co- 
me « tensione tra la permanenza e il rin- 
novamento, tra l’irreversibile e la ripeti- 
zione ». (B. R.). 


and  Belief, 
178-189, 


N. MacrcoLm, Knowledge 
« Mind», 1952, n, 242, pp. 


Posso determinare con la riflessione 
se io so oppure soltanto credo qualcosa? 
Nel suo libro Knowledge and Perception, 
Prichard asserisce che ciò è possibile. 
In questo articolo l'A. discute l’asser- 
zione di Prichard. 

To «credo» quando formulo un giu- 
dizio senza alcuna ragione o quando ri- 
cevo una smentita dai fatti; io «so» 
quando ho delle ragioni e l’esperienza 
futura conferma il mio giudizio. Tut- 
tavia posso usare il termine «sapere » 
in un senso forte o in un senso debole: 
nel primo caso escludo la possibilità che 
io possa considerare alcunchè come pro- 
va della falsità del mio giudizio; nel se- 
‘condo caso ammetto questa possibilità. 

Data questa «explicatio termino- 
rum», lA. formula la sua tesi: posso 
determinare con la riflessione se so qual- 
cosa o soltanto la credo, solo se uso il 
termine «sapere» nel suo significato 
forte; se l’uso nel suo significato debole 
non ho questa possibilità. Tuttavia non 
è solo questione di terminologia. La co- 
noscenza in senso forte è possibile solo 
nei giudizi a priori o anche in alcuni 
giudizi empirici? Anche in alcuni giu- 
dizi empirici, risponde l’A.; e su questo 
punto è in pieno disaccordo con Prichard. 

L’idea principale di questo articolo 
è appunto la rassomiglianza nel grado 
di certezza fra alcuni giudizi a priori 
ed alcuni giudizi empirici. (G. Fud). 
D. KarisH, Logical Form, «Mind», 
1052241 pp pNS7=718 


È opinione prevalente che la logica 
filosofica abbia come oggetto la «forma»; 
ma è una questione controversa se la 
forma logica sia una proprietà del giu- 
dizio o della proposizione. L'A. si pro- 
nuncia per la seconda alternativa. Un 
esame del processo col quale vengono 
scoperte le forme logiche, conduce lA. 
alla seguente conclusione: la forma lo- 
gica di una proposizione non è la forma 
di una corrispondente entità non lin- 
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guistica, ma è la forma che dovrebbe 
avere la sua traduzione in un linguaggio 
ideale, che indichi chiaramente le rela- 
zioni logiche tra le proposizioni. Ne con- 
segue che non è possibile giudicare quale 
sia la forma «corretta» di una propo- 
sizione, ma soltanto e in alcuni casi qua- 
le sia la forma più conveniente. La tesi 
è illustrata da due esempi: il disaccordo 
Frege-Russell sulle descrizioni definite e 
il disaccordo Carnap-Russell sulle de- 
scrizioni indefinite. Questi esempi mo- 
strano quali ragioni possano portare a 
traduzioni diverse in un linguaggio idea- 
le e in quali casi e con quali criteri si 
possa decidere tra diverse traduzioni pro- 
poste. (G. Fud). 


S. E. TuLMIN and K. BareR, On Descri- 
bing, « Mind », 1952, n. 241 pp. 13-37. 


È nota l’importanza che ha nella filo- 
sofia analitica la distinzione fra le pro- 
posizioni descrittive e le proposizioni non 
descrittive. Le proposizioni descrittive ci 
informano sui fatti; quelle non de- 
scrittive (talora chiamate normative o 
emotive) tendono a suscitare un deter- 
minato comportamento. Questa distinzio- 
ne si identifica con la distinzione tra le 
proposizioni che possono e quelle che 
non possono essere «vere o false». Gli 
AA. di questo articolo criticano il si- 
gnificato tecnico dei termini « descri- 
zione » e suoi derivati e rigettano l’ iden- 
tificazione fra i due tipi di classifica- 
zione. Il significato tecnico di « descri- 
zione » è contrario al significato corrente 
di questo termine, che si basa non sulle 
proprietà delle proposizioni e delle parole, 
ma sulle circostanze in cui vengono usate 
le parole e le proposizioni. Inoltre l’ iden- 
tificazione tra i due tipi di classificazione 
porta, secondo gli AA. a inevitabili con- 
seguenze contrarie al senso comune. 

Questa critica permette agli autori di 
formulare una tesi apparentemente para- 
dossale: le descrizioni possono essere 
emotive quanto si vuole, ma non sono 
mai «vere o false». (G. Fud). 


G. T. KnEEBONE, Mathematical Forma- 
lisms and. their Realizations, « Phi- 
losophy >, 1952, n. 101, pp. 138-147. 


Il K., che ebbe già occasione di trat- 
tare della corrente concezione della ma- 
tematica «as the study of abstract 
structure by construction and elaboration 
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of appropriate formalisms» (in «Phi- 
losophy », 1947), si propone in questo 
saggio di esaminare la relazione di co- 
desti formalisms con la concreta nostra 
esperienza : concreta e tuttavia, in quanto 
espetienza, già in qualche maniera men- 
‘talmente organizzata. Ora tale esperien- 
za, se possiamo stabilire che la sua 
struttura corrisponde alla struttura di un 
certo astratto sistema formale, è detta 
appunto una concrete realization di que- 
sto. Egli esamina così vari sistemi for- 
mali: aritmetica, geometria euclidea, lo- 
gica simbolica, probabilità, ma non per 
tutti ritiene che si possa dire risolto il 
‘problema proposto. Corrisponde, p. e., 
la geometria euclidea alla esperienza co- 
mune dello spazio? Ma innanzi tutto ,si 
domanda il K., che cosa significa « spazio 
di esperienza »? Se tale spazio intendiamo 
come lo spazio in cui si organizzano le 
nostre percezioni, esso è anche spazio 
fisico: il quale ovviamente sfugge alla 
riduzione strutturale euclidea. Un discor- 
so analogo può tenersi per la proba- 
bilità che, se non solleva controversia 
‘alcuna in quanto struttura puramente 
matematica, può essere, e lo è di fatto, 
‘oggetto di varie e contrastati opinioni 
filosofiche in merito alla sua concreta 
realizzazione. Così che i problemi schiet- 
tamente. filosofici sembrerebbero riguar- 
dare, per il K., le applicazioni nell’espe- 
rienza dei formalismi matematici. Tut- 
tavia, in quanto codesti formalismi non 
si applicano estrinsecamente, quali schemi 
a priori, ad una esperienza immediata e 
concreta in se stessa, ma l’esperienza, 
come già si accennava, è sempre mediata, 
si costituisce cioè inevitabilmente nella 
forma di una struttura mentale, il com- 
pito del filosofo consiste più precisa- 
mente in una sempre più rigorosa «idea- 
lizzazione» o tipizzazione o, in ultima 
analisi, matematizzazione,  svolgentesi 
dunque in un processo storico, della 
esperienza stessa: e il compito del filo- 
sofo si confonde, se non erriamo, con il 
compito del matematico. Questo appunto 
ci sembra l’aspetto più spinoso della 
filosofia cui il K. aderisce: che una tale 
idealizzazione, mentre deve presupporre 
comunque qualche cosa da idealizzare, 
nello stesso tempo questo qualche cosa 
‘non può non negare come tale. E allora, 
a parer nostro, non c'è via d’uscita: o si 
riconosce esplicitamente una esperienza 
immediata, irriducibile alla struttura ma- 
tematica, e quindi non logica, o quella 


struttura non può essere che una trama 
a priori, di contro alla quale l’esperienza 
è semplicemente conoscenza oscura e con- 
fusa. Nel primo caso è inevitabile una 
revisione ontologica del concetto di espe- 
rienza, nel secondo l'ammissione che il 
positivismo logico è schietto razionali- 
smo. Questo è, per noi, il dilemma di co- 
desto positivismo logico, e in generale di 
ogni empirismo da cui quello, a guardar 
bene, inevitabilmente nasce (E. Garroni). 


Max BLack, The Identity of Indiscer- 
mibles, « Mind», 1952, n. 242, pp. 
153-164. 


È un vivace dialogo sul principio del- 
l’« Identità degli Indiscernibili », molto 
importante nella logica matematica. Esso 
afferma che «è logicamente impossibile 
che due cose abbiano tutte le loro pro- 
prietà in comune». Dati a e bd, «a deve 
avere almeno due proprietà — la pro- 
prietà di essere identico ad a e la pro- 
prietà di essere differente da Db — e né 
l’una né l’altra possono essere proprietà 
di db». 

La discussione si svolge sull’esempio 
di un fantastico mondo composto di due 
sfere, che hanno tutte le proprietà in 
comune, con una specie di « specchio co- 
smico » che produce immagini reali. 

Gli argomenti a favore si basano sul- 
l’ impossibilità di «verificare» l’esisten- 
za di due sfere di questo genere; gli 
argomenti contrari insistono sulla pos- 
sibilità della loro esistenza non. verifi- 
cabile, in quanto l’atto della verifica da 
parte di un’osservatore implica un reale 
cambiamento della situazione. 

La conclusione è che il difensore del 
principio, pur non essendo convinto del- 
la validità delle obiezioni, non riesce a 
scoprirne l’intima contraddizione (G. Fuà). 


N. Assacnano, L'appello alla ragione e 
le tecniche della ragione, « Rivista di 
filosofia >, 1952, fasc. I, pp. 24-44. 


Assumendo per ragione il duplice si- 
gnificato: a) di ricerca, come liberazio- 
ne da miti, pregiudizi, ecc., e bd) di una 
determinata tecnica di indagine; e mo- 
strando lo stretto implicarsi dei due 
elementi costituitivi della razionalità, l'A. 
riesce a fondare un appello alla ra- 
gione, che rischia di esaurirsi in uno 
sterile gesto polemico, o di irrigidirsi in 
un sistema consacrante una determinata 
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cultura, se si tengono rispettivamente 
presenti soltanto il primo o il secondo 
dei significati proposti. Individuata così 
la struttura della razionalità, la libertà 
della ragione ci apparirà come la pos- 
sibilità di scelta offerta da una situa- 
zione che, in quanto delimita un campo 
di possibilità, condiziona l’ iniziativa ra- 
zionale senza determinarla. Il riconosci- 
mento della scelta e della possibilità di 
scelta come ingredienti della raziona- 
lità esclude la identificazione di ragione 
e necessità, Così l’assunzione della scelta 
nella descrizione della ragione permette 
all’A. di stabilire, tra iniziativa e tecnica 
della ragione, e tra quest’ultima e le varie 
spiegazioni ch’essa propone, un rapporto 
ricco di tutte le possibili articolazioni; 
giacchè questi rapporti «... diventano pro- 
blemi da esaminare e risolvere caso per 
caso, con indagini le cui modalità sono 
condizionate dalla situazione che le susci- 
ta». La descrizione della attività razionale 
non potendosi perciò presentare come 
decisione delle tecniche da assumere, ma 
come individuazione delle condizioni alle 
quali la ricerca deve riferirsi, è eviden- 
te che «... il compito di una tale descri- 
zione deve esso stesso accordarsi con le 
condizioni riconoscibili della attività ra- 
zionale ». Questo accordo 1A. chiama 
orizzonte generale della ricerca, e, suc- 
cessivamente, orizzonte categoriale, giac- 
chè l’unità di una tecnica o di più tec- 
niche è data dalla possibile connessione 
delle categorie che le costituiscono, e 
questo orizzonte comune è descrivibile 
nei suoi propri termini, in quanto rife- 
rito pur sempre, nella descrizione, alla 
nozione di possibilità. La connessione 
tra le varie ricerche è la possibilità di 
stabilire somiglianze tra le diverse tec- 
niche ed i procedimenti ‘di esse: si evita 
così il pericolo di rasciugarne le possibili 
‘articolazioni in un unico schema, di 


definirne l’unità una volta per sempre. 
(/. Cubeddu). 
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EmiLio GaARRONI, Il problema critico, 
« Giornale critico della filosofia ita- 
liana », 1952, fasc. II, pp. 162-196. 


Il G. svolge «una sommaria esposi- 
zione del problema critico nella sua con- 
cretezza >, precisando con acuta analisi 
i caratteri del problematicismo, conside- 
randolo in ordine al dommatismo e alla 
antinomicità del pensiero, e quindi in 
ordine a se stesso. 

Il pensiero, quale si rivela nella con- 
sapevolezza critica del problematicismo, 
è ricerca non risolutiva nè antinomica 
ma problematica, in quanto non si risolve 
in una definitiva risposta metafisica nè 
d’altronde implica l’antitesi della non ri- 
cerca, ma si autentica nel suo ulteriore 
riproporsi. Come sinteticità problematica 
e non antinomica, la ricerca non è cate- 
goria categorizzante o metafisica, ma 
categoria critica. 

Nell'ultima parte dell’articolo, il G. 
rivendicando la positività del problema- 
ticismo, dopo aver precisato che la sua 
antimetafisicità non è in contraddizione 
con l’esigenza' metafisica ma con le de- 
terminate soluzioni metafisiche, cerca di 
dar concretezza alla problematicità della 
ricerca, configurando il pensiero pro- 
blematico come problema dell'Essere e 
problema della persona. Particolarmente 
in quest’ultima parte si rende più mani- 
festo il travaglio in cui si agita la buona 
volontà del problematicismo di assodare 
nella concretezza di una sintesi signifi- 
cativa le considerazioni formali del pen- 
siero. come ricerca, ossia di armoniz- 
zare in giustificata continuità la ricerca 
in quanto tale e la ricerca nella concre- 
tezza in cui si presenta orientata e de- 
finibile: è il punto critico in cui il pro- 
blematicismo volendo definirsi deve com- 
misurarsi tra i due poli del dommatismo 
e dello storicismo. (G. Crapulli). 
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Hegel, « Revue internationale de philo- 
sophie», 1952, fasc. I. 


Un articolo di Benedetto Croce, Hegel 
ei l’origine de la Dialectique, apre questo 
numero della « Revue » interamente de- 
dicato a H. L'articolo non abbisogna di 
presentazione, essendo la versione fran- 
cese del saggio, già noto agli studiosi, 
apparso in Italia negli « Atti dell’Acca- 
demia Pontaniana» (N. S., vol. IV) e 
nei «Quaderni della Critica» (1951, 
n. 19-20). Uno studio sul concetto hege- 
liano di spirito (Nathan Rotenstreich, 
Hegels Concept of Mind, pp. 27-34) 
tende a stabilire il significato del termine 
determinandolo in correlazione ai con- 
cetti di ragione e idea. Una analisi dei 
vari momenti dell'essenza dello spirito, 
come riflessione, attività, unità, concre- 
tezza, libertà, permette all’A. di esami- 
nare altri termini ricorrenti al vocabo- 
lario hegeliano, intelletto, volontà, alie- 
nazione, sostanza, soggetto, coscienza. 

Di noteyole interesse è l’Essai sur la 
logique de H., condotto con mano si- 
cura ed esperta da Jean Hyppolite. L’A., 
quasi sviluppando nel senso di una auto- 
interpretazione l’affermazione di H. che 
l'Assoluto è da intendersi essenzialmente 
come «risultato >, fa precedere l’esame 
della Logica da una presentazione della 
Fenomenologia, il raccostamento avendo 
il senso di mostrare il parallelismo fra 
le due posizioni del pensiero hegeliano. 
Mentre la Fenomenologia «è una specie 
di filosofia della cultura che certo fa 
TY inventario di tutta la ricchezza del- 
l’esperienza e dei modi d’espressione di 
questa esperienza, ma non oltrepassa 
l’umanesimo, e cioè l’ interpretazione del- 
Essere fatta dall'uomo >, è «la con- 
science de soi universelle de PEtre,... qui 
définit exactement la Logique hégélien- 
ne >. Si pone così un sicuro parallelismo 
fra la genèse réelle delle categorie 
nella storia della filosofia e la loro ge- 


nèse idéale nella Logica e l’Hyppolite, 
riprendendo l’espressione di Croce, de- 
finisce la Logica di H. una logica della 
filosofia, concludendo col considerare la 
Fenomenologia, più che una semplice in- 
troduzione ad essa, il sto essenziale pre- 
supposto. 

A connettere agli altri studi del fasci- 
colo l'articolo di B. Wigersma (Zur Ge- 
burt der Naturgesetze, pp. 50-61) non 
si potrebbe ritrovare che lo pseudo-hege- 
lismo di certe formule vagamente ideali- 
stiche con cui lA. (che rimanda abbon- 
dantemente ad altri suoi scritti sullo 
stesso argomento) si cimenta nella co- 
struzione di una sorta di cosmogonia. 
Segue a questo un articolo di Enrico 
de’ Negri, redatto con la consueta viva- 
cità e chiarezza, che si allinea accanto 
agli altri lavori che il noto studioso è 
andato pubblicando in questi ultimi anni. 
L'elaborazione hegeliana di temi agosti- 
niani è infatti lo sviluppo di un motivo 
cui il de Negri aveva brevemente accen- 
nato in una nota al suo saggio Dialettica, 
storicismo, formalismo («Filosofia», 1950, 
fasc. IV, p. 515), richiamando l’ impor- 
tanza di un passo delle Epistole di S. 
Paolo e della sua interpretazione nella 
tradizione luterana per intendere pie- 
namente il senso della Entousserung he- 
geliana. L'articolo che esaminiamo ap- 
profondisce la ricerca mostrando, nelle 
formulazioni delle Jugendschriften e, 
ancor più, della Fenomenologia, quale 
sia il peso della tradizione paolino-ago- 
stiniana e della sua fortuna nella cor-. 
rente dei mistici e dei riformatori tede- 
schi. In particolare, il. senso propria- 
mente hegeliano della Gegenwart trova 
più determinata rispondenza nelle pro- 
posizioni di Agostino, di cui si esaminano 
vari esempi dalle Questiones veteris et 
novi Testamenti, al commento dell’ E pi- 
stola ai Galati e alla Città di Dio. Chiu- 
de il volume un articolo di Richard 
Kroner, Kierkegaard or Hegel? (pa- 
gine 79-96). (C. Lacorte). 
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Confluence, « An International Forum », 


1952, n. 1, Cambridge, Massachussets. 


La nuova rivista « Confluence », di- 
retta da H. A. Kissinger, si propone, 
ampliando un esperimento di collabora- 
zione internazionale attuato nel 1951 con 
l’ istituzione di un International Seminar 
presso la Summer School of Arts and 
Sciences and of Education of Harvard 
University (sotto i cui auspici essa è 
appunto edita), di raccogliere le voci di 
studiosi del mondo occidentale, europeo 
e americano, intorno a problemi di at- 
tualità culturale e politica. Il primo nu- 
mero, testé uscito, ha per tema un argo- 
mento dei più vasti e impegnativi: What 
Are the Bases of Civilization? Le rispo- 
ste degli AA. europei, pur nella diversa 
tonalità, sembrano affatto concordi, se 
si eccettui l’art. « British Notes» di P. 
Marshall (Inghil.) che si sofferma d’al- 
tronde sui rapporti culturali e psicologici 
tra Inghilterra e America, nell'affermare 
l'esigenza di una imprescindibile interio- 
rità individuale come fondamento di una 
autentica civiltà. P. Emmanuel (Francia) 
nell’art. «What Have I to Defend? >» si 
richiama infatti alla vita interiore come 
a quell’unico punto fermo che non solo 
non esclude, ma richiede (ed esso solo 
richiede autenticamente) lo schietto rap- 
porto di alterità. Al contrario l’uomo 
disperso nella folla (condizione, questa, 
propria dell’uomo contemporaneo) vive 
in una vuota solitudine, e, al pari del 
diseredato, può essere detto il proletario 
della civiltà, a cui nulla veramente lo 
lega e di cui costituisce l'elemento pro- 
priamente barbarico. Ma per essere se 
stessi è necessario avere coraggio, e in- 
nanzi tutto il coraggio di spogliarsi di 
ogni presunto valore e ritrovarsi così 
nella propria irriducibile individualità. 

Posizione analoga assume G. Birken- 
feld (Germ.) nell’art. «On Collectivism», 
dove l’uomo civile, di contro al barbaro 
che, quale man of herd, non è veramente 
se stesso, è definito come « the individual 
who bears his own stamp, is fully con- 
scious of himself, is his own master». 
In tal senso il moderno. collettivismo 
costituisce, in seno alla civiltà, un po- 
tente germe di barbarie, reso tanto più 
preoccupante dal fatto che, se solo pochi 
riescono a vivere in una eroica solitudine 
senza il conforto delle garanzie religiose 
‘e metafisiche tradizionali, i molti, per- 
dute tali garanzie, sentono nella propria 


immissione nella vita della collettività. 
l’unica via di scampo per sfuggire al- 
l'angoscia, quell’angoscia che pascaliana- 
mente si genera «when man becomes 
aware of his misery without becoming 
aware of God». Anche il B. si fa dun- 
que banditore dell’uomo interiore e to- 
tale, che dà cioè tutto se stesso negli 
atti del proprio vivere e convivere; e 
non può perciò non affrontare il pro- 
blema del lavoro quale è determinato 
dall'attuale sistema di produzione, ma 
(in piena coerenza con il suo concetto 
di civiltà che è «a personal matter, and 
only that %) non ne dà una vera soluzione 
che non sia un generico richiamo alla 
necessità di una maggiore partecipazione, 
morale, tecnica ed economica, del lavo- 
ratore alla vita del complesso meccani- 
smo industriale. } 

Infine U. Segre (Italia) toglie in esa- 
me, nell'art. « Truth and Politics; the 
Truth of Politics», la difficile posizione 
del moderno storicismo che, pur nello 
sforzo di salvare l'autonomia della cul- 
tura, non riesce ad impedire che essa, 
proprio in quanto dichiarata autonoma, 
assuma un ruolo, negativamente o po- 
sitivamente, affatto politico. Tale diffi 
coltà il S. intende evitare insistendo sulla 
necessità che lo storicismo, e cioè la filo- 
sofia, non si confonda con una concreta 
e determinata posizione politica: poi che, 
al di là di questa, è ineliminabile una 
coscienza filosofica della storia, una re- 
lazione continua e personale con la ve- 
rità, che è concetto trascendentale e non 
storico. Così che «our quest for truth 
is the only Absolute of History, the 
true expression of our culture ». 

Tra gli americani il solo W. Barret 
(« Introspective America») sembra es- 
sere alquanto vicino ‘alla problematica 
europea . Fiducioso che l'America stia 
sviluppando una civiltà nuova, egli tut- 
tavia ritiene, e in parte proprio per que- 
sto, che all'uomo americano manchi una 
chiara coscienza di sé: ciò che si espri- 
merebbe nel mito letterario del fuori 
legge o, quanto meno, del tough-guy 
hero. La ragione fondamentale per cui 
gli americani non avrebbero in questo 
senso attinto ancora una vera e propria 
civiltà consisterebbe, secondo il B., nelle 
origini illuministiche della società ame- 
ricana, risolte praticamente in uno straor- 
dinario sviluppo tecnico e organizzativo 
e idealmente nel conseguente mito di una 
futura società vivente nell’abbondanza 


iraniane 
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economica e nella perfetta democrazia. 
Perciò egli ritiene che il Pragmatismo, 
che è l’unica originale filosofia americana, 
sia veramente espressione dello spirito 
americano, ma in quanto appunto ne ri- 
flette il razionalistico ottimismo e la 
tipica estroversione. Contro tale atteg- 
giamento, beato nelle sue presunte pos- 
sibilità infinite, il B. oppone l’esigenza 
del senso della finitezza e, in ultima ana- 
lisi, di una consapevole e drammatica 
interiorità. 

Gli altri collaboratori americani in- 
tendono muoversi invece su un piano di 
maggiore concretezza storica. Nel saggio 
«A Way of Thinking about the Problem 
of World Order» (la cui ultima sezione 
apparirà nel numero successivo) H. van 
B. Cleveland e Th. Geiger, rifacendosi 
esplicitamente al Whitehead, fanno con- 
sistere il carattere distintivo di una so- 
cietà civile nella sua capacità di muta- 
mento, inteso non alla maniera natura- 
listica e deterministica (cui, secondo gli 
AA., si ridurrebbe anche il marxismo), 
sibbene come processo di trasformazione 
creativa del passato nel presente. Essi 
quindi svolgono una analisi della attuale 
crisi economica e politica, per ritrovarvi 
quelle contraddizioni storiche che tale 
crisi avrebbero generato. 

R. Niebuhr infine, nell’art. « Culture 
and Civilization», che chiude a mo’ di 
riepilogo critico la serie degli articoli, 
tiene a precisare, non senza qualche ri- 
sentimento ed evidente ironia, come i 
punti di vista espressi dagli europei, nei 
cui scritti egli crede di leggere una im- 
plicita condanna del mondo americano, 
derivino dalla erronea identificazione di 
cultura e civiltà, a tutto discapito di que- 
st’ultima. Essi, con ciò, si rivelerebbero 
ancora irriducibilmente dualisti e non co- 
glierebbero la civiltà nella sua concretez- 
za interiore-esteriore, spirituale e pram- 
matica, nelle sue dimensioni, per dirla 
con il N., verticale e orizzontale, tra le 
quali, egli precisa, «no sharp distinction 
can be drawn». La civiltà americana, 
sebbene priva di una propria originale 
tradizione culturale, porterebbe così alla 
cultura del mondo occidentale un con- 
tributo essenziale, analogamente a quanto 
fece Roma nel mondo antico. Paragone, 
questo, che ci sembra (e in verità non 
per pregiudizi retorici di parte) attraente 
ma alquanto discutibile. (E. Garroni). 


297 


Bibliotheca Scriptorum Latinorum me- 
diae et recentioris aetatis. 


La casa editrice Thesaurus Mundi di 
Zurigo (rappresentata in Italia da Gòr- 
lich, Via S. Eufemia, 6/5, Milano) ha 
iniziato una magnifica Biblitheca Scrip- 
torum Latinorum mediae et recentioris 
aetatis che si avvicina, per il meto- 
do critico delle edizioni, alle ben no- 
te collane Teubneriana ed Oxioniensis, 
ma che non raccoglie tèsti dell'età clas- 
sica, bensì opere latine dalla fine del- 
l’ Impero romano all’età moderna. 

Vastissimo il programma di tale ini- 
ziativa, la cui realizzazione è stata in- 
telligentemente affidata a specialisti ben 
noti che garantiscono la serietà e la com- 
pletezza delle edizioni. Già quattro vo- 
lumi sono stati pubblicati: i Carmina di 
Michele Marullo, curati da A. Perosa; 

il Breviloquium Beati Wilfredi di Fri- 
thegodus e la Narratio metrica de Sancto 
Swithuno di Wulstanus, quest'ultima di 
particolare interesse per la letteratura ia- 
tina medievale, perchè dalla sua lettura 
« cognoscere et percipere possumus quam 
valde artitm studia apud Anglo-Saxo- 
nes viguerint» come scrive il Campbell > 
che ne ha curata l’edizione. E infine, 
atteso da tempo, è comparso il De /a- 
boribus Herculis di Coluccio Salutati, 
opera alla quale il Cancelliere fiorentino 
lavorò gli ultimi venti anni della sua 
vita, e che ci avverte di quel rinnovato 
amore del mondo classico che segna l’ini- 
zio. dell’Umanesimo. Il testo è curato 
dall’Ullman che ha collazionato i due 
manoscritti vaticani dell’opera ed ha pub- 
blicato anche la sua prima stesura, con- 
servata nel Codice Marciano dell’episto- i 
lario del Salutati. 

A questi quattro volumi presto se ne 
aggiungeranno altri: è imminente la 
PMhilosophia moralis di Ruggero Bacone 
a cura di M. F. Delorme ed E. Massa; 
sono annunziati la Theologia Platonica 
del Ficino (curata da R. Marcel) e il 
suo Epistolario (P. O. Kristeller, E. Ga- 
rin, A. Perosa); le Derivationes di x 
Uguccione da Pisa, opera di grandissima 
importanza per la cultura medievale, 
che non aveva fin qui trovato editori 
per la sua ampiezza e il gran numero di 
manoscritti che ce l’hanno tramandata: 
tanto più quindi si sarà grati a Ezio 
Franceschini, l’ infaticabile studioso del- 
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la letteratura medievale, per essersi im- 
pegnato in opera del genere. E ancora si 
annunziano opere del Valla (tra cui la 
Dialettica curata da G. Zippel) del Tra- 
versari (A. Campana), del Fracastoro, 
del Pontano, del Mussato. Del Pompo- 
nazzi è annunziata la pubblicazione del 
De fato e del De incantationibus (P.O. 
Kristeller); ma sarebbe opportuno che si 
pensasse alla pubblicazione delle nume- 
rose ed importanti opere del Peretto che 
solo oggi sono state messe in luce. (7. G.). 


J. JoerGENSEN, The Development of Lo- 
gical Empiricism, « International En- 
cyclopedia of Unified Science », Volu- 
mes I and II: Foundations of the 
Unity of Science, Vol. II, n. 9, 1951, 
pp. 1-100. 


« The Development of Logical Em- 
piricism» è il fascicolo conclusivo (l’ul- 
timo sarà dedicato alla bibliografia e al- 
I’ indice) delle « Foundations of the Uni- 
ty of Science», i cui venti fascicoli co- 
stituiscono i primi due volumi della 
«International Encyclopedia of Unified 
Science ». 

In questo fascicolo J., uno dei più 
autorevoli rappresentanti del neopositivi- 
smo, traccia con estrema lucidità ed ac- 
curatezza le grandi linee di sviluppo del- 
l’empirismo logico dagli inizi del Circolo 
di Vienna fino allo scoppio della seconda 
guerra mondiale. Un poscritto di Nor- 
man M. Martin c'informa sugli ulte- 
riori sviluppi dal 1940 al 1950. 

Scopo principale dell’empirismo logi- 
co è l’unità della scienza, cioè 1’ inter- 
connessione -di tutti i tipi di leggi e 
l'elaborazione di un linguaggio univer- 
sale. Il metodo è una risultante dell’ap- 
plicazione della logica matematica e della 
riduzione di tutti gli oggetti della cono- 
scenza ai dati immediatamente osservati. 
I suoi risultati principali sono l’elimina- 
zione dei falsi problemi e la chiarifica- 
zione del reale significato dei concetti e dei 
giudizi. J. segue lo sviluppo di queste 
‘idee fondamentali attraverso l’opera dei 
più influenti predecessori (Mach, Russell, 
Wittegenstein), dei principali rappresen- 
tanti del Circolo di Vienna (Carnap, 
Neurath, Schlick) e delle più importanti 
correnti parallele. Da questo profilo sto- 
rico emergono due caratteri interessanti 
del movimento neopositivista: la conver- 
genza di gruppi indipendenti verso le 
stesse idee fondamentali e lo spirito di 
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collaborazione fra i vari aderenti al mo- 
vimento. Non mancano tuttavia diver- 
genze significative sul ruolo della filo- 
sofia, sul criterio di significato e di ve- 
rità e sull’unità del linguaggio, che mo- 
strano le direzioni dell’ulteriore sviluppo 
e forse i limiti del movimento neoposi- 
tivista. (G. Fuà). 


Il Congresso internazionale di studi uma- 
nistici e la Mostra del « Demoniaco 
nell'Arte ». 


Il II Congresso internazionale di stu- 
di umanistici, promosso dal Centro inter- 
nazionale di studi umanistici e sotto la 
presidenza del prof. Enrico Castelli Gat- 
tinara, si è svolto a Roma a Palazzo 
Barberini, dal 5 all’8 aprile. Tema: 
« Cristianesimo e Ragion di Stato». 
Hanno partecipato numerosissimi studio- 
si italiani, francesi, tedeschi, svizzeri, 
belgi, spagnoli, americani, austriaci e 
olandesi. Fra le comunicazioni più no- 
tevoli dobbiamo segnalare: Alois Dempf 
dell’Università di Monaco, La filosofia 
della cultura in Campanella; Maurice 
de Gandillac della Sorbonne, La politica 
della cultura in Nicolò Cusano : compro- 
messo e concordato; Marcel de Corte 
dell’ Università di Liegi, Dialettica e 
Ragion di Stato; Henri Gouhier della 
Sorbonne, Il nuovo umanesimo e la poli- 
tica secondo Descartes; Eugenio d’Ors 
dell’Accademia di Madrid, La mitologia 
classica: una costante della storia; Jean 
Hyppolite della Sorbonne, Le astuzie 
della ragione e la storia; Vladimir Jan- 
kélévitch della Sorbonne, I mali neces- 
sari e la metafisica dell'apparenza. I con- 
tributi degli storici dell’arte (in prevalen- 
za sociologi dell’arte) più notevoli sono 
stati quelli di Hans SedImayr, dell’Uni- 
versità di Monaco, Genealogia del demo- 
niaco nell'arte moderna; Hans Hahnloser 
dell’Università di Berna, Il culto dell’im- 
magine nel Medio Evo; Erwin Grad- 
mann di Zurigo, Il significato del fanta- 
stico; Karl Linfert di Colonia, La ma- 
schera, figurazione dell’ansietà e dell’ in- 
ganno, in Bosch e Bruegel; Dagobert 
Frey dell’Università di Stoccarda, Uomo, 
dèmone e Dio; André Chastel della Sor- 
bonne, L’Anticristo nella Rinascenza; 
Hans Haug di Strasburgo, Le origini del 
demoniaco nell'arte di Griinewald; Lud- 
wig von Baldass, Le tendenze moralizza- 
trici in Boch e Bruegel; etc. 

La Mostra del Demoniaco nell’arte, 
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che si è aperta a Roma a Palazzo Bar- 
berini, contemporaneamente al predetto 
Congresso, a cura del Centro internazio- 
nale di studi umanistici e sotto la pre- 
sidenza del prof. Enrico Castelli Gatti- 
nara, ha raccolto pitture, disegni e in- 
cisioni del XV e del XVI secolo, in 
prevalenza di artisti nordici. I Musei del 
Louvre, di Amsterdam, di Haarlem, di 
Bruxelles, Anversa, Muenster, Monaco, 
Norimberga, Strasburgo, Digione, Douai, 
Basilea, Berna, Friburgo, oltre a quelli 
italiani, hanno inviato con liberale com- 
prensione opere di enorme valore, molte 


delle quali non avevano mai varcato la 


soglia dei rispettivi musei. 

«La crisi denunciata da questi pittori 
teologi come tentazione dell’orribile, ten- 
tazione che si concretizza nel deformato 
e quindi nell’anonimo (che per molti è 
la condizione umana della nostra epoca) 
ha trovato nel complesso delle opere 


d’arte esposte la documentazione di un 
Umanesimo in polemica con il Rinasci- 


mento politico e sociale dei primi anni 
del Cinquecento >». Questa la tesi del prof, 
Castelli. 
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Recenti studi sull’ attualismo 


Chi esamini la recente letteratura sull’attualismo nota anzitutto che 
in Italia le interpretazioni ortodosse di questa dottrina sono rare. Gli 
studiosi che ad essa si rivolgono, in genere tendono ad una sorta di 
trasvalutazione del suo principio informatore, di cui ciascuno crede di 
cogliere la vera portata speculativa o ne ripercorrono l’ itinerario logico, 
arrestandosi di fronte a difficoltà che l’attualismo aveva creduto di su- 
perare. Onde l’ insoddisfazione dell’ interprete ortodosso, che nelle nuove 
interpretazioni vede una ipostasi di momenti dialettici e nei nuovi attualisti 
dei pseudoattualisti che dell’attualismo riprendono i motivi, senza do- 
mandarsi se essi non richiederebbero una più salda fondazione. 

Le principali direzioni speculative a cui l’attualismo ha dato luogo 
possono ridursi a tre: una trascendentistica, una umanistica, una pro- 
blematica. La prima, che raccoglie il maggior numero di studiosi, par- 
tendo da un particolare aspetto della dialettica attualistica, approda ad 
una sostanzializzazione dell’atto, rifacendo in certo modo il cammino di 
Fichte. La seconda, opposta alla prima, respinge il « teologismo » attua- 
listico e rinuncia alle garanzie metafisiche che ne derivavano, ritenendole 
illusorie, contentandosi di una concezione puramente umanistica, ma in 
un senso ovviamente diverso da quello che il Gentile dava a questo 
termine. È una concezione sostanzialmente atea, che cioè rinuncia al 
problema dell’assoluto, ma che mantiene intatti taluni motivi che in nome 
di un assoluta immanenza l’attualismo assumeva. È facile riconoscere 
in questi due indirizzi speculativi la destra e la sinistra gentiliana, ripe- 
tizione di quanto già si verificò in seno alla scuola hegeliana. 

La terza via è in certo senso la più vicina all’attualismo. Essa non 
giustifica il passaggio ad una o all’altra delle concezioni da noi ora messe 
in luce, perchè le ritiene criticamente inferiori all’attualismo, di cui tut- 
tavia critica radicalmente il principio informatore. E nello stesso tempo 
accoglie in sè entrambe quelle concezioni, perchè accetta il piano umani- 
stico, ma negando ad esso il carattere di soluzione del problema filosofico 
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e aspirando ad uscirne per una metafisica soddisfacente ; ed accetta la 
trascendenza, ma come una sorta di constatazione di fatto, la più radicale 
delle trascendenze, propria di chi cerca di penetrarne il mistero. Possiamo 
considerare questa posizione come un attualismo troncato, come un'’aspi- 
razione ad un migliore attualismo. 

Accanto a queste tre posizioni troviamo qualche tendenza di ritorno 
ad Hegel, saltando per così dire la riforma attualistica, e la sempre viva 
polemica antiattualistica del Croce e dei crociani. Noi esamineremo i 
principali scritti apparsi dopo la morte del Gentile e vi ritroveremo questi 
motivi. 


« La riforma della dialettica hegeliana — osserva il Fazio Allmayer — 
è lo stesso ’attualismo’, esposto nel suo rapporto con la logica dello 
Hegel; né antecedente, né susseguente; e il fondamento dell’attualismo 
è la giusta comprensione della categoria kantiana » (La riforma della dia- 
lettica hegeliana, in Giovanni Gentile, La vita e il pensiero, vol. I, Firenze, 
Sansoni, 1948, p. 181). Il Fazio espone molto chiaramente i punti 
fondamentali della filosofia attualistica, con opportuni richiami a Kant, 
a Hegel, a Spaventa e conclude che la riforma attualistica « deve 
mostrare di assolvere tutte le esigenze che la storia della filosofia pre- 
senta, mostrarsi immanente a tutti i sistemi, in quanto non siano guar- 
dati come ” pensati ”, fatti, ma realizzati » (p. 193). Da Platone e Aristo- 
tele fino ai moderni, esemplifica il Fazio, si può cogliere l’aspirazione alla 
conquista della consapevolezza che « niente al mondo ha una natura ferma 
e immutabile, ma tutto si genera nel dialettismo pensante », ossia all’at- 
tualismo. « Con ciò — termina il Fazio — non sono risoluti tutti i proble- 
mi; ma è posto un nucleo centrale da cui i problemi sono novellamente 
illuminati e questo punto è il dialettizzare. Costruire la logica è 
intendere il dialettizzare » (p. 194). Conclusione, come si vede tipicamente 
attualistica. 

Altra esposizione dei motivi attualistici, condotta però da un punto 
di vista diverso è lo scritto del Bellezza, Alterità e comunicazione nel pen- 
siero di Gentile (Dall’« Archivio di filosofia », IZ solipsismo, Padova, Li- 
viana, 1950). Due sono le vie della filosofia per Gentile: o natura- 
lismo (ovverosia intellettualismo) o spiritualismo, ed esse sono anche le vie 
che si pongono all’uomo per orientare la propria vita; appigliandosi alla 
prima egli annienterà se stesso nella fatalità di un destino irremovibile, 
appigliandosi alla seconda riuscirà a fondare la realtà di sè, uomo o per- 
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sona. Chi non si sente impegnato nel mondo, che considera estraneo a sè 
e quindi non sente la responsabilità di quel che avviene nel mondo è l’ in- 
tellettualista, ossia l’egoista e il solipsista. Il cristiano al contrario esce 
dalla sua particolarità e si apre agli altri, ama il suo prossimo. « Il prossi- 
mo : ecco l’universale concreto, il dover essere dell’uomo, la legge interna, 
obbedendo alla quale, l’ individuo si fa concreto individuo, umano indi- 
viduo, persona » (p. 14). Dall’alterità estrinseca e materiale, all’alterità 
interiore o spirituale, all’alterità-unità, alla molteplicità che si unifica. 
« Immediatamente l’oggetto è semplice cosa e anche il mio simile è ancora 
una cosa e tale resterà se io non mi spoglierò del mio egoismo, quel « par- 
ticulare » che mi tiene serrato in me, monade senza finestre. E in questo 
caso il mio simile non è il mio simile, il prossimo, l’alter, quello che è come 
me; ma nemmeno io sono il simile, il prossimo per lui, il suo alter. Il che 
vuol dire che per trovare il mio prossimo, l’alter (e lo trovo nell'amore 
che è dovere) bisogna che io mi riveli, mi faccia prossimo; ossia mi 
riveli all’altro, con la mia azione, come il suo prossimo, il suo alter; mi 
faccia ciò che l’altro avvertirà come il suo alter » (p. 18). Dunque la vera 
persona per l’attualismo è questo movimento che mi porta fuori dalla par- 
ticolarità e mi apre agli altri, è questa mobile sintesi di finito e infinito, 
di individualità e universalità. Il solipsismo è vinto non da argomenta- 
zioni teoretiche, ma dalla volontà stessa di realizzare la società trascen- 
dentale. |, 

Questi due scritti si possono considerare ortodossi e il Gentile stesso 
li avrebbe condivisi. La maggior parte degli scritti recenti sull’attualismo 
invece, presuppone una insoddisfazione verso di esso, ma per lo più anche 
un bisogno di fare con esso i conti prima di andare oltre. 

Taluno è insoddisfatto del contributo alla interpretazione di Hegel, 
fornito dall’attualismo, che il De Ruggiero definisce molto modesto. « La 
Riforma della dialettica hegeliana — egli dice — non è in fondo che una 
risoluzione di tutto il sistema alle tre forme dello spirito assoluto, e la 
Logica un estrinseco sdoppiamento del logo concreto e del logo astratto, che 
è in contrasto con lo spirito vivo della dialettica hegeliana; perchè questa, 
come abbiamo mostrato, trae tutta la sua forma dalla continua incidenza 
del concreto sull’astratto, della ragione sull’ intelletto e pertanto conti- 
nuamente rifonde l’astrattezza intellettuale nell’ immanenza razionale » 
(Hegel, Bari, Laterza, 1948, p. 280). Ma da questo punto di vista 
non si vede in che senso il Gentile sarebbe infedele a Hegel: non è 
. anche per lui la continua incidenza del concreto sull’astratto a determinare 
il movimento dialettico? L’Antoni infatti ravvisa in questa concezione 
| del rapporto concreto-astratto il carattere nettamente hegeliano del Gentile 
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che definisce « l’ultimo e più vigoroso epigono di Hegel» (La dottrina 
dialettica della storia, « Nuova Antologia », gennaio 1948, fasc. 1763, 
p. 56; si veda anche Lo Hegel di De Ruggiero, « La rassegna d'’ Italia », 
1948, n. 5, pp. 556-559). Sulla opposizione attualistica di concreto e 
astratto l’Antoni si è anche soffermato nel suo scritto sugli studi italiani 
sulla teoria e storia della storiografia, pubblicato in Cinquant'anni di 
vita intellettuale italiana (Napoli, Edizioni scientifiche italiane, 1950, 
vol. 1). Per l’Antoni il Gentile « non ha mai spiegato e neppure si è 
proposto di spiegare come mai il pensiero da concreto si degradasse in 
astratto, fosse indotto a considerare natura oggettiva ciò che altro non 
era che la schematica proiezione di sè, il proprio passato » (p. 67). Il pro- 
fessato storicismo del Gentile è uno storicismo spurio perchè, negata la 
distinzione di teoria e prassi, lo svolgimento non trova spiegazione e 
l’attualismo finisce con essere una dottrina del puro indifferenziato pre- 
sente, vicina alle moderne teorie dell’azione, alle tendenze cosiddette 
antistoricistiche. « La dialettica hegeliana, nata come strumento per in- 
tendere lo svolgimento della storia nel tempo, sboccava in tal modo in 
una celebrazione dell’eternità e identità dell’attimo, in una negazione 
della storia » (p. 68). Per l’Antoni quindi la riforma attualistica fallisce 
perchè il movimento dialettico è negato in un dualismo di atto eterno e 
fatto inerte, passato, soggetto a interpretazioni meccanicistiche. L’errore 
di Gentile, come quello di Hegel, è nel non aver inteso il carattere pratico 
dello spirito astraente. 

L’ interpretazione che il De Ruggiero ha dato di Hegel è stata 
giudicata insufficiente dal Vasa proprio perchè non supera l'orizzonte 
« attualistico » del neoidealismo italiano e impoverisce Hegel riducendo la 
sua dialettica entro lo spirito stesso, che si pone come mediazione di 
opposti e trascurando la sua esigenza di evadere dal « guscio dello spi- 
rito in atto » (De Ruggiero e l’ interpretazione neo-idealistica italiana della 
dialettica di Hegel, « Rivista di storia della filosofia », 1948, fasc. III-IV, 
pp. 275-289). « Hegel — osserva il Vasa — era convinto che l’essere 
” esistesse ”’ in virtù della sua ’’ determinazione ” logica. Ciò implicava che 
una determinazione arrivasse ad esistere o si autodeterminasse all’esistenza 
senza ”’ presupporsi”’ in essa.... Il Logos deve per Hegel contenere una 
determinazione trascendentale dell’essere, una ragione ontologica preesi- 
stenziale dell’essere così della natura come dello spirito » (p. 283). Il neo- 
idealismo italiano resta legato ad Hegel solo per il risultato genericamente 
immanentistico, ma scarta il compito di una fondazione critica dell’ imma- 
nenza, non tenendo conto che «una teoria dell’immanenza non esige 
meno d’una teoria della trascendenza una ontologia radicale in cui si 
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ricerchi l’’a priori’ dell’essere » (p. 287). La fondazione critica del- 
l’ immanenza è data in Hegel dall’ implicazione reciproca di Fenomenolo- 
gia e Logica: « nessuna autocoscienza poteva essere sicura di una risolu- 
zione in sè della ” totalità ”’ del reale, senza che per un verso la coscienza 
superasse il senso dell’ ’estraneità’ dell’oggetto, mediandolo in una com- 
prensione dell’ identità dialettica di soggetto e oggetto; per un altro 
verso questa identità dialettica, con cui si conchiudeva la Fenomenologia, 
rimaneva una pura necessità soggettiva di pensare, se essa non si fosse 
riprovata dal punto di vista dell’assoluto essere, delle sue determinazioni 
necessarie, del suo concetto, ciò che costituiva appunto il compito della 
Logica. Hegel si aggirava con ciò certamente in un ” circolo vizioso ” di 
Fenomenologia e Logica, ma era il circolo della sua dialettica e non un 
” caso” » (p. 286). 

Superfluo dire che l’attualismo si proponeva di sfuggire a questo cir- 
colo vizioso e in genere alla dialettica « chiusa » di Hegel, unificando 
Fenomenologia e Logica, attraverso un ritorno rigoroso « al punto di vista 
della nuova metafisica conquistato nella Critica della ragion pura ». Il Vasa 
è insoddisfatto delle argomentazioni attualistiche e vorrebbe riproporre 
il problema della costruzione di una ontologia, che serva da premessa alla 
filosofia dello spirito, ma non ci indica la possibilità di superare le critiche 
attualistiche ad un eventuale tentativo di questo genere (*). 

Accanto allo scritto del Vasa va posto quello del Catalisano (Intorno 
alla riforma della dialettica hegeliana di G. Gentile, « Giornale critico della 
fisolofia italiana », 1950, fasc. II, pp. 183-195) anch'egli d’avviso che la 
riforma attualistica è infedele allo spirito dell’hegelismo. « Per l’idealismo 
assoluto l’ intiero è movimento, ma questo movimento, che è un andare 
è insieme un ritornare ; ovvero il movimento muove se stesso, manifestan- 
dosi penetra in se stesso, divenendo diviene lo stesso divenire; il divenire 
divenuto — tolto — è il pensare assoluto, l’ istante di equilibrio del suo 
stesso processo di generazione, in cui la fine è il fine, il cominciamento è 
il principio, come una cosa sola sono la fine e il cominciamento » (pa- 
gine 189-190). L’attualismo è incapace di pensare l’ intiero, ossia la totalità 
e scivola nel dialettismo. Quanto più 1’ idealismo assoluto « si svincola 
dal finito, che è proprio 1’ inconsistenza del divenire e del contradditorio, 


(1) Di questo articolo del Vasa si è occupato il Croce (Le cosiddette « riforme 
della filosofia» ed in particolare di quella hegeliana, « Quaderni della ’ Critica” », 
1949, n. 15, pp. 1-13). Il Croce nega che lo Spaventa e il Gentile abbiano ‘operato 
alcuna riforma della filosofia hegeliana e rivendica a sè la conquista di un punto 
di vista più comprensivo rispetto ad Hegel. Il Vasa ha replicato in « Rivista critica 
di Storia della filosofia », 1950, fasc. II, pp. 81-102: La riforma logica dell’hegelismo 
nel pensiero di B. Croce. 
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costituendosi a sistema, tanto più l’attualismo, incapace dell’ identità si 
dissolve nel dialettismo, facendo dell’ infinito lo stesso vuoto aggirarsi del 
finito su se stesso » (p. 190). Non vi è alcun bisogno di mentalizzare la 
Logica di Hegel: « ogni sforzo di mentalizzare indica l’ incapacità di con- 
ferire ai termini logici, semanticamente considerati, quel vigore logico 
che li muove, essendo il medesimo che li ha generati. Infatti leggendo in 
Hegel che la scienza « contiene il pensiero in quanto è insieme anche la 
cosa in se stessa, oppure la cosa in se stessa in quanto è insieme anche il 
puro pensiero » (Logica, trad. Moni, Bari, 1925, vol. I, pag. 32), si deve 
riconosce la stortura di questo secondo mentalizzare, che vuole appli- 
carsi a quella che esplicitamente già si pone come la più alta oggettività 
della mente » (p. 193). In sostanza l’attualismo sarebbe intellettualismo per 
l’ incapacità di pensare l’ identità concreta che contiene in sè le differenze, 
l’ intiero. Ma, ancora una volta si può osservare che la riforma attualistica 
mirava appunto ad « aprire » la dialettica hegeliana, ossia a « realizzare » 
il movimento dialettico che in Hegel si svolge all’ interno di una totalità 
presupposta, come continuo passaggio circolare dell’una nell’altra delle 
parti di essa agitate da un’ interna contraddizione. Superare la metafisica 
della totalità in una visione più critica era il compito della filosofia attua- 
listica. 
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Nettamente insoddisfatto della riforma attualistica è Manlio Ciardo. 
Il quale dedica all’idealismo attuale due volumi: Un fallito tentativo di 
riforma dello hegelismo (Bari, Laterza, 1948) e Natura e storia dell’ idea- 


- lismo attuale (Bari, Laterza, 1949), Anche Le quattro epoche dello sto- 


ricismo (Bari, Laterza, 1947) è cosparso di polemica antiattualistica e 
antiattualista è lo scritto. IZ concetto della contemporaneità di ogni sto- 
riografia e il rapporto tra « historia rerum» e «res agendae », in po- 
lemica con l’« ancora attualista » De Ruggiero (« Quaderni della ’ Cri- 
tica ’», luglio 1949, n. 14, pp. 75-83) e quello Gli «epigoni» e la 
deduzione filosofica della loro nullità («Quaderni della ’ Critica” », 
marzo 1950, n. 16, pp. 78-85). 

Il lettore delle molte pagine ciardiane dedicate all’attualismo, che 
conosce già gli scritti antiattualistici del Croce, non vi apprende nulla di 
nuovo, perchè non vi trova spunto che superi non diremo l’orizzonte specu- | 
lativo crociano, ma gli stessi argomenti del Croce contro l’attualismo. Me- 
rito del Ciardo è di aver dato una esposizione analitica di questi argomenti. 
Il Ciardo comincia coll’accettare in pieno le critiche di Gentile a Hegel 
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e la sua esigenza di riforma della dialettica hegeliana, ossia di una « im- 
manentizzazione e soggettivazione del sistema hegeliano ». « Ponendo 
l'essere hegeliano come immanente atto del pensare, come esso medesimo 
che, ab intra, muove se stesso, autopponendosi, si può vedere anche il di- 
venire come intrinseco modo del divenire: onde una logica della piena im- 
manenza coincide con un’uguale metafisica » (Un fallito tentativo, cit., 
p. 16). L’aspirazione gentiliana a una logica della piena immanenza, a 
una logica del concreto, è anche del Ciardo. Ma il Gentile deviò dalla sua 
giusta esigenza che fu invece soddisfatta dal Croce. «Il ’ metodo’ di 
una metafisica immanente o logica trascendentale che, di necessità non può 
riuscire al vuoto e cieco Atto del Gentile, riesce invece a una filosofia 
come ’storicismo assoluto’ che vede in una, la razionalità (distinzione) dello 
spirito come condizione della sua libertà (od opposizione) e la libertà dello 
spirito come condizione della sua razionalità; e questa è appunto la dia- 
lettica dell’uno-distinto che poi vuol dire una metafisica della mente data 
dall’unità (dialettica) di storia e filosofia, dell’universo come farsi e del- 
l'universo come sapersi. E in tale filosofia la logica è veramente del reale 
e del concreto; in essa infatti si ha la coincidenza-coesistenza (unità-di- 
stinzione o unità dialettica) della realtà come logica (filosofia) e della 
realtà come ontologia (storia), 0, per esprimerci con termini del tutto 
crociani, delle categorie come ’ predicati di soggetto’ e delle categorie 
come ’ potenze del fare’. Nell’atto in cui lo spirito è autocoscienza, ovvero 
storicismo logico-ideale, è anche autoesistenza o storicismo ontologico- 
reale; di guisa che in tal filosofia l’atto categoriale è visto sempre come 
creazione © individuazione storica dentro e mercè l’universalità della sua 
propria forma di creazione o individuazione storica » (Un fallito tenta- 
tivo, cit., pp. 97-98). 

La posizione di Ciardo è chiara : senza distinzione di forme spirituali 
e in particolare senza circolarità di autocoscienza e autoprassi non ha 
luogo mediazione dialettica, ma pseudodialettica diadica, opposizione senza 
identità, fenomenismo, irrazionalismo. « Al pari dell’ irrazionalismo mate- 
rialistico-economico del Marx, l’irrazionalismo trascendente-teologistico 
del Gentile attua pur esso quella forma impropria e fenomenica di dialet- 
tica, o dialettica diadica, che nega escludendo e cancellando gli opposti 
astratti senza mediarli » (Natura e storia, cit., pp. 27-28). 

L’Atto gentiliano è Identità soggettiva e neutra (schellinghianismo 
capovolto) di conoscere e volere e « si risolve in una realtà in cui il feno- 
meno si riflette immediatamente nel noumeno e questo immediatamente in 
quello, e cioè proprio in una realtà quale reciproco e immediato rimbalzo da 
una scienza senz’autocoscienza a un’esistenza senz’autoesistenza e da 
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questa a quella » (Natura e storia, cit., p. 37). Per questa sua natura di in- 
distinto, per questa sua indefinibilità, l’atto è 1° Intelletto-Sostanza sopra- 
logico ed extratemporale di Dio delle filosofie precritiche e ad un tempo 
logo vuoto e prassi cieca. « Posto il concetto che lo spirito come autosintesi 


ut 
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è realtà panlogica e panattivistica al tempo stesso, ed è posta pure l’ im- 
possibilità per lo spirito di dire che cosa esso metafisicamente sia. Perchè 
è chiaro: quando lo spirito vuol definirsi, e cioè essere autocoscienza 0 
SA filosofia, trova che esso è azione, perchè ponendosi autocoscienza si fa 
inattuale, estraniando sè a se stesso; quando invece vuol viversi quale 


= F900 azione o storia, si trova unità eleatica o indiscriminata, ossia la vuotezza di 
2) una realtà panlogica » (Un fallito tentativo, cit., p. 112). Dunque non 
5; 


Parmenide ed Eraclito in Gentile, ma un continuo rinvio da Parmenide 
a Eraclito, anzi a Cratilo e viceversa. 


i Il Ciardo riecheggia anche la estrema severità morale del Croce nei 
Db. confronti dell’attualismo, che viene continuamente accusato di decaden- 
i tismo, morbosità, satanismo, ecc. Liberarsi dall’attualismo è dunque — 
secondo il Ciardo — «oltre che un dovere critico e teorico anche e 
sopratutto un dovere morale » (Un fallito tentativo, cit., p. 122). 
x Contro il Ciardo è insorto il Gennaro che dedica un lungo e minuzioso 
scritto polemico alle critiche ciardiane (Un « fallito tentativo » di critica 
dell’attualismo, in Giovanni Gentile, La vita e il pensiero, vol. V, Firenze, 
Sansoni, 1951). In fondo il Gennaro accetta i risultati negativi a cui 
è giunto il Ciardo, ma solo materialiter spectati, li respinge invece 
vivamente formaliter spectati, ossia raggiunti ponendosi dal punto di 
vista crociano, che il Gennaro considera criticamente assai inferiore 
all’attualismo. Le accuse mosse dal Ciardo al Gentile valgono a for- 
tori per il Croce. E in tal senso la critica ciardiana è fallita. « Ma 
davvero crede il C.(iardo) che il reale si possa ritenere razionalizzato, 
definitivamente e completamente, e sottratto all’ indeterminismo e al dive- { 
nirismo eracliteo, soltanto per il fatto di avere ad un certo punto deciso 
e stabilito, e poi sempre mantenuto (sempre = per qualche tempo) uno i 
schema classificatorio dei fatti d’esperienza? E chi ha posto tale schema? i 
Non è forse la mente? E non l’ha posto per l’appunto con un libero atto, | 
cioè tenendosi libera di modificare lo schema o addirittura di sopprimerlo ? I 
E allora, non ha proprio ragione il Gentile? O forse i crociani, per voler 
tenere fermo disperatamente lo schema, si scordano perfino di avere la 
mente? È una bella libertà quella che vanno professando!» (p. 189). i 
Il Ciardo oppone a un dommatismo, un dommatismo più grossolano, 
al dommatismo dell’atto il dommatismo quadruplice del sistema del Croce. 
Osserva il Ciardo (citato dal Gennaro) che le categorie dell’attualismo 
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| «quando vogliono sapersi che cosa sono, non sono, e sono solo quando 
non sanno che cosa sono » (Un fallito tentativo, cit., p. 96, in corsivo nel 
testo). E il Gennaro aggiunge : « Qui — bisogna riconoscerlo — il C., con 
la sua critica, sembra rasentare, quello che a mio avviso, dovrebbe pur 
essere l’ultimo risultato, il limite estremo di una critica radicalissima della 
metafisica idealistica — ma anche di qualsiasi altra metafisica — : quello che 
il principio filosoficamente affermato, in qualunque misura, come il fattore i È 
esplicativo e giustificativo del reale, resta sempre in fondo, qualunque esso bi 
sia (spirito o materia, Dio o energia, ecc. ecc.) semplicemente un misteto, 
di fronte all’ istanza interrogativa e problematica dell’esigenza filosofica, 
esasperata e inappagabile » (p. 223). Merito dell’attualismo è « di avere 
ridotto e concentrato il dogmatismo in un punto soltanto, rendendolo 
così pienamente visibile e quindi superabile: ma superabile con l’abban- 


dono completo dell’assolutismo e con l’assunzione (o riassunzione) di un 
atteggiamento schiettamente filosofico-socratico (io direi: esigenziale- 
problematico-zetetico); e non certo col ricorso, che è una ricaduta, ad 
un assolutismo idealistico precedente ed inferiore (criticamente) rispetto 
a quello gentiliano » (p. 226). Bisogna dunque tesoreggiare l’esperienza 
attualistica, che nel suo colossale dommatismo segna tuttavia un passo 
decisivo in direzione del riconoscimento critico sincero del totale e radicale 
mistero dell’essere. 


Con la critica del Gennaro siamo di fronte ad un nuovo atteggiamento 
nei confronti dell’attualismo. L’attualismo è, quale pretendeva di essere, 
l’estrema conseguenza dell’ idealismo, una filosofia critica che si sforza di 
risolvere le antinomie tradizionali della filosofia, mediandole in una mobile 
sintesi, ma che non riesce tuttavia a liberarsi, malgrado i suoi sforzi, da 
ogni residuo di metafisica dommatica. L’atto è un principio metafisico 
presupposto e non dialettizzabile, che va pertanto abbandonato con tutti i 
monismi per un atteggiamento problematico. 

La sintesi attualistica dunque lascia un’eccedenza non dialettizzata 
fuori di sè, ossia non è una vera sintesi. Lo studio del Battaglia sul con- 
cetto gentiliano di storia (Il concetto della storia nel Gentile, in Giovanni 
Gentile, cit., vol. I,) mostra nelle sue ultime pagine dedicate all’esame 
di scritti del Gentile sulla storia del 1937 e 1936 (*) come la sintesi 
attualistica si dissolva. i 


(*) Introduzione ad una nuova filosofia della storia, « Giornale critico della 
filosofia italiana », 1937, pp. 81-93, 225-233; L'oggetto della storia, « Giornale critico. 
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Il Gentile non esclude — osserva il Battaglia — che più o meno di, 
pensiero possa inerire alla storia, che c’è storia più filosofica e storia meno 
filosofica, « essendo la storia più pensata e filosofica più filosofia della storia 
di quanto lo sia un’altra meno pensata e filosofica, più storia di contenuto in 
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sè anteriormente al pensiero che la pensa ». 

«Nè si dica che qui noi riduciamo all’assurdo un pensiero ben cauteloso 
quale è quello gentiliano, se in definitiva poi la filosofia della storia rie- 
merge dalla sintesi, proprio filosofia della storia che non è storia. Essa 
non solo è la storia più pensata rispetto alla storia meno pensata, ma ri- 
mane addirittura come l’analitica trascendentale del pensiero storico, ossia 
la teoria delle categorie a priori di questo pensiero che nelle sue sintesi 
costituisce la storia. Essa potrebbe definirsi, dice il Gentile, come la 
scienza del concetto della storia, solo che si avverta la filosofia della storia 
così intesa non avere presupposti: nè la realtà storica a cui il concetto si 
riferisce, nè il concetto che ad essa spetta di elaborare » (p. 93). C'è dun- 
que un pensiero puro a cui la costruzione storiografica può paragonarsi, 
una analitica trascendentale del pensiero storico che è oltre la storia. Il 
Gentile per evitare il concetto empirico di storia come processo svolgen- 
tesi nel tempo, « la storia in sé, tutta contenuto e presupposti, cade in una 
storia che di esterno nulla conserva e nell’uno annega il molteplice, 
nell’eterno che è senza tempo vanifica il tempo. Che è del mero platonismo 
ma non più lo storicismo, e neppure un superiore storicismo rispetto al 
deteriore che egli vuol confutare » (p. 94). 

Ma il Gentile avverte il pericolo di una filosofia della storia in senso 
deteriore e vi reagisce. Nessuna filosofia si emancipa dal rispetto delle 
fonti, dei dati. La storia è possibile se non si smarrisce l'immediatezza del- 
le fonti e di conseguenza non la fonte si risolva nella storiografia, ma la 
storiografia nella fonte. « Tuttavia è proprio vero che nella sintesi della 
forma con la materia, della storiografia con la storia, non permanga alcun 
residuo? O un residuo invece permane in quell’x, in quell’ incognita di 
cui dice il Gentile, che è l’ incognita della fonte prima che la si inter- 
preti, l’aperto problema che ci induce a pensare la storia e che alla fine, per 
esauriente che sia stata l’ indagine, permane, se non per noi appagati per 
altri dopo di noi, i quali l’assumono, nuovo problema di nuova storia al- 
l’infinito » (p. 96)? Rispunta dunque secondo il Battaglia un’altra ecce- 
denza oltre la sintesi, il limite della storia in sé, l'x che il pensiero non 
riesce a penetrare, un margine irrazionale oltre il razionale. Mosso da una 


della filosofia italiana >, 1937, pp. 305-318, 393-407; II superamento del tempo nella 
storia, « Rendiconti della R. Accademia dei Lincei », 1936, rist. in Memorie italiane 
e problemi della filosofia e della vita, Firenze, 1936, pp. 303-321. 
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a rifiutar la soluzione teologica dei problemi che da quell’esperienza sor- 
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profonda esigenza unitaria, il Gentile aveva cercato di unificare nell’atto 
filosofia e storia, irrazionale e razionale. « Senonchè, l’equilibrio conse- 
guente ad una siffatta razionalizzazione della vita nell’ indistinta unità di 
teoretica e di pratica è talmente instabile che il Gentile stesso non riesce a 
mantenerla : dissociandosi l’atto dal fatto, la filosofia procede altra dalla 
storia, il pensiero che pensa la storia altro dall'oggetto storico, ma allora 
proprio il dover essere si erge sull’essere e si isola, mentre l’essere rivela 
una sua inconfondibile ragione oltre il dover essere, ideale il primo ma 
non attuale, irreversibile nella sua bruta realtà il secondo » (pp. 98-99). 

La sintesi attualistica è dunque infranta: da una parte il valore tra- 
scendente, dall’altra il fatto irrazionale, « una teoria oltre la prassi, un 
complesso di valori oltre i fatti, giudizi di valore che nulla hanno a che 
fare con i giudizi di esistenza, si ripropongono proprio i problemi che si 
erano ritenuti definitivamente chiusi » (p. 100). 

Anche Albino Galvano vede al di dentro della sintesi attualistica una 
antinomia non risolta. Per lui in Gentile si avvicendano « due diverse esi- 
genze, le vie indicate dalle quali egli si sforza di percorrere sino in fondo 
senza poter completamente riuscirvi perchè si tratta di punti di vista in- 
compatibili. Da una parte quello metafisico di una giustificazione totale 
del reale, dall’altra quello immanentistico e problematicistico di risolver 
criticamente l’ indagine sui limiti della coscienza » (II problema teologico 
in Giovanni Gentile, in Giovanni Gentile, cit., vol. V). 

La teologia gentiliana si presenta come teologia neoplatonico-cristiana, 
che ha i suoi precedenti in Plotino, Eriugena, Eckart, Bruno, Spinoza, ma 
con l’aggiunta di un'intuizione essenziale sfuggita a questi pensatori: 
« che, cioè, l’unificazione tra economia divina e creazione ben lungi dal- 
l’annullare la libertà umana, dal distruggere l'autonomia mondana, la 
celebra; lungi dal convellere, come nei pensatori citati per la pesante ere- 
dità, appunto neoplatonica, avveniva, la novità del messaggio di Gesù la 
esalta e sola la rende possibile e coerente (p. 157). Dunque universo come 
teogonia e'ad un tempo come celebrazione ed esaltazione della libertà 
umana. Questo è per il Gentile il vero cristianesimo. Per lui non c’è 
questione di non potere non dirsi cristiano, è il vero cristiano che non può 
non dirsi attualista. 


Ma è qui che sorge la difficoltà, perchè si tratterebbe di definire la. 


persona, che Gentile chiama io empirico, che è oggetto e non soggetto. 
«È pur sempre il problema di pensare fino in fondo quella che Hegel 
chiama l’ identità di contenuto tra religione e filosofia che muove il Gen- 
tile ad insistere sul carattere positivo dell’esperienza religiosa, ed insieme 
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gono prospettata dalla tradizionale coscienza speculativa che il cristianesimo 
ebbe di sé » (p. 168). La religione non è più vera di fronte allo spirito 
che si conosce come autoctisi, Il problema teologico che presuppone la 
dualità io-Dio si dissolve nel problema dell’autocoscienza e la religione 
diventa il movimento che apre verso la coscienza autocosciente la « chiu- 
sura » del momento religioso. « La trascendenza si risolve in un limite del- 
l'immanenza e la seconda esigenza — l'istanza critico-gnoseologica — 
tende a prevalere. 

«È l’’idealismo’ di Gentile » (pp. 168-169). L'esigenza teologica 
e quella critico-gnoseologica non trovano il loro punto di relazione ar- 
monica. « Esse permangono quali opposti poli tra i quali si costituisce 
una tensione non mai completamente risolta. Ma è proprio nel movi- 
mento di questa ’ tensione’ che il pensiero di Gentile appare ricco di 
una problematica del tutto viva » (p. 169). 

All’ interno della sintesi attualistica si pone il Chiavacci e vi trova 
la coesistenza di due dialettiche, una di derivazione hegeliana, puramente 
logica, una extralogica, propria dell’attualità dell’atto, che, pur insepara- 
bilmente unita al pensiero logico, non si può confondere con esso. L’attua- 
lità dell’atto è la maggiore scoperta dell’attualismo. Per il Chiavacci la me- 
diazione logica è l’autoposizione dell’ Io, mediazione conquistata attra- 
verso la negazione dell’oggetto, giudizio che «è anche un fare, il più 
vero fare, e che perciò non è attività puramente teoretica, ma anche pra- 
tica, azione: è azione, sì, ma, mettiamo in rilievo noi, d’accordo col 
Gentile, è azione di tipo logico » (J/ centro della speculazione gentiliana : 
l’attualità dell'atto, in Giovanni Gentile, cit., vol. I, p. 167). Questa 


x 


mediazione è laterale all’attualità, è attraverso di essa che si giunge 


‘all’attualità, ed è quindi altra cosa dalla mediazione propria dell’attua- 


lità in sè stessa. La mediazione attuale non è per il Chiavacci me- 
diazione di opposizione, ma di distinzione, essa è in altri termini, il 
pensamento concreto del logo astratto, la trasvalutazione dell’oggetto, che 
non dev'essere più negato, abolito, ma trasvalutato e ricompreso dal sog- 
getto. « Se la dialettica propria dell’attività logica istituisce un processo 


‘dal non essere all’essere del soggetto, la dialettica propria dell’attualità 


istituisce una societas in cui soggetto e oggetto si adeguano assolutamente. 
Se per il farsi logico la realtà è sempre un dover essere, per la creazione 


‘attuale la realtà è sempre una presenza assoluta » (p. 168). L'attualità 


è presenza dell'io a se stesso, è il costituirsi dell’ io come societas spiri- 
tuale. Lo spirito è perennne progresso e assoluto identico presente: «il 
progresso è nella dialettica del logo, l'assoluto presente nella dialettica 
dell’attuale » (p. 172). A conferma della sua interpretazione il Chiavacci 
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cita il famoso capitolo quarto di Genesi e struttura della società, che il 
Gentile indica come una novità nel suo pensiero. La società trascenden- 
tale è la dialettica attuale della distinzione, l’atto associante dell’ io, che 
fa dell’alter un socius. La differenza profonda tra Hegel e Gentile nasce 
proprio da questo concetto di attualità, da questo insistere del Gentile 
sulla dialettica positiva della distinzione, della « creatività oggettivante 
dello spirito », non meno che su quella logica e negante dell’opposizione, 
« la dialettica soggettivante ». Merito del Gentile è aver posto nella filo- 
sofia contemporanea il problema «della conciliazione dell'unico soggetto 
dell'attualità con la dialetticità del soggetto del logo » (p. 176). 

Sulla stessa linea del Chiavacci si trova rispetto all’attualismo il 
Carlini, per il quale l’idealismo è panlogismo, l’attualismo gentiliano 
una filosofia e teoria dell’atto e, perciò stesso, una dialettica fissata, che 
degrada l’atto a fatto. Per il Carlini vale dunque l’esigenza di restituire 
all’atto la sua attualità cioè la sua problematicità. E questa esigenza egli 
coglie nel Gentile, nel cui pensiero ravvisa il passaggio da un rigido im- 
manentismo ad una trascendenza immanente, per cui l’atto tende «a 
porsi in una problematicità che ne trascende l’attualità » (Dall immanenza 
alla trascendenza dell’atto in sè, in Giovanni Gentile, cit., vol. I, p. 148). 
La Logica e la Filosofia dell’arte segnano il passaggio alla trascen- 
denza dell'atto in sè. La spiritualità del logo astratto che è fuori 
dell’atto, appunto perchè astratto, anche se dopo viene riconosciuto ine- 
sistente fuori del logo concreto, « costringe il pensiero a superare l’ im- 
manenza dell’atto nella sua pura soggettività, e ad affissarsi in esso come 
nel termine a cui tutto il suo processo anela : ch’è la verità in sè e per sè » 
(p. 152). È la prevalenza dell’oggettività. Per contraccolpo nella Filosofia 
dell’arte si idealizza il momento della soggettività e la sintesi si centralizza 
attorno a sè. L'originaria semplicistica dialettica soggetto-oggetto « si 
presenta ora, come la coincidenza ideale di ’ oggettività-soggettività’ in 
un atto assolutamente puro, che si potrebbe definire come il trascendentale 
della trascendentalità precedente » (pp. 153-154). Il Carlini osserva che 
«il Gentile stesso in uno degli ultimi capitoli della Filosofia dell’arte, 
accenna a questo problema dell’unità finale come ’ insuperabile immortale 
ed eterna’ e aggiunge: ’ Il mondo si forma e si riforma, nasce e muore, 
passando di moto in moto; ed essa nella sua eterna possanza sta’. (p. 154). 
E in una postilla, a conferma della sua tesi, cita dall’appendice di Genesi 
e struttura della società, un testo in cui il Gentile lumeggia il suo con- 
cetto di trascendenza come « autotrascendersi nel vivo processo dell’auto- 
coscienza » e conclude che al Gentile stava a cuore più che l’ immanenza 
della trascendenza, l’ immanenza nella trascendenza, un’ immanenza: tra- 
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scendente se stessa. È questo il limite del pensiero gentiliano nell’affer- 
mazione della trascendenza. « La prima formula — conclude Carlini — 
è più dommatica, la seconda più critica : entrambe prese insieme, danno 
la problematicità pura dell’atto in sè » (p. 154). 

In un senso diverso all’attualismo si rivolge il Bontadini. Per lui 
l’attualismo rappresenta la conclusione del ciclo della filosofia moderna, 
da lui designata col nome di ciclo gnoseologistico. L’attualismo è una 
filosofia negativa che conclude una gran fatica, abbattendo completa- 
mente il presupposto dommatico della naturalità dell'essere, ma restau- 
rando con ciò stesso la possibilità di una metafisica dell’essere spirituale. 
Esso non contraddice alle esigenze di questa metafisica: non nega la 
trascendenza in generale, ma solo quella naturalistica, valorizza la per- 
sona, dotandola di ragione e facendola portatrice di valori universali, la 
considera in rapporto con lo stato, ma con uno stato che non ne con- 
culca la libertà (« sono parole di Gentile che l’uomo si incontra con Dio 
e fa stato con lui »), considera la natura come limite interno allo spirito, 
negandola solo come realtà presupposta al di fuori di esso, nega alle 
scienze naturali solo la possibilità di sostituirsi alla filosofia. E quanto 
alla religione, essa è destinata a risolversi nella concretezza dell’autoco- 
scienza, ma ciò non significa nulla più dell’esigenza che la religione sia 
pensata. « La religione si risolve se, pensandola, la si corrode, la si scalza; 
ma non si risolve anzi si invera definitivamente, se, pensandola, la si 
fonda, la si accerta. Ciò che io nego è che la logica dell’attualismo im- 
plichi, per sè, l'esito della corrosione ed escluda quello della fondazione » 
(Gentile e noi, in Giovanni Gentile, cit., vol. I, p. 111). Nè è fon- 
data l’accusa di metafisicità in senso deteriore rivolta all’atto. Ma con 
ciò si intendeva escludere dall’atto il carattere di entità presupposta 
al processo logico che la accerta, non di entità in generale. « Perchè, se 
si toglie questa restrizione e determinazione del concetto di ente, allora 
è chiaro che anche l’atto dello spirito è ente — non essendo il nulla — 
e sia pure ente non mai compiuto, o fissato; e che è tale anche la situa- 
zione, la ricerca e il problema dei nostri contemporanei (p. 112). 

Il progresso essenziale fatto nei confronti dell’ idealismo, è costi- 
tuito da un lato «dalla riconosciuta identità finale e dialettica di esso 
con il puro realismo (il che implica la possibilità della metafisica, restau- 
rata appunto in base alla riconosciuta intimità dell’essere alla coscienza) 
e dall’altro nella liberazione del puro motivo problematicistico. Anche 
questo secondo lato implica il ristabilimento della possibilità della meta- 
fisica, come scienza dell’essere senza restrizioni. (La metafisica, per Kant 
e per l’idealismo dialettico, era impossibile in quanto scienza dell’essere 
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naturalisticamente concepito: quindi neanche qui si è andati, progre- 
dendo, contro l’ idealismo, ma solo lo si è esplicitato). 

« Questo riconoscimento della possibilità della metafisica, questa espli- 
citazione dell’ idealismo, è, diciamo, il progresso fatto, ciò che ci ha 
portato un passo più avanti di Gentile » (p. 117). Il Bontadini conclude 
il suo studio chiedendosi se la filosofia contemporanea dispone « di prin- 
cipi cosiffattamente euristici, che valgano a oltrepassare il puro forma- 


lismo, ed a tradurre l'istanza critica — l’ultima, assottigliata parola 
di Giovanni Gentile — in una costruzione capace di fortificare l’uomo » 
(p. 124) (3). 


Per il Bontadini dunque il coincidere dell’attualismo con il puro 
realismo (il che ammetteva, ma in senso diverso anche il Gentile) si- 
gnifica soltanto che esso implica la possibilità di una metafisica dell’essere 
spirituale, non che esso sia questa metafisica, e tanto meno, sebbene 
molto il Bontadini gli conceda, che sia una filosofia cristiana e cattolica. 
A questa conclusione arriva invece il Carabellese, nel suo scritto Catto- 
licità dell’attualismo (in Giovanni Gentile, cit., vol. I). Per lui Vat- 
tualismo è cattolicesimo fout court. « Nonostante lo storicismo 1’ im- 
manentismo, l’umanismo (i tre scandali cattolici dell’attualismo), la dot- 
trina dell’atto puro è la dottrina del cattolicesimo, quale questa può 
essere pensata oggi dal filosofo, che voglia professarla come dottrina, 
liberandola ’ dalle difficoltà via via sorte in seno alla riflessione filosofica ’ » 
(p. 142). 

Il Gentile comincia coll’assumere il concetto di Dio creatore. Catto- 
licamente egli pensa che nè la « vuotissima » Idea hegeliana, nè il pieno 
Essere rosminiano e giobertiano possono essere considerati come il Dio 
cattolico, « giacchè questo sono Jo come persona del Creatore. Non c’è 
Dio, se non c’è creatore; non c’è creatore, se non c’è persona; non c’è 
persona se non sono io » (p. 129). Per il cattolicesimo, come per l’attua- 
lismo, Dio è creatore di me, spirito pensante. « L’atto puro creativo del 
dogma cattolico richiede che Zo, Iddio creatore, crei me, soggetto creato. 
Se Dio è persona e quindi sono Io, ed io non cesso per questo di esser 
tale, e perciò di essere anch’ io persona, non c’è altro modo di concepire 
la creazione che quello di porla come atto creativo che Zo creatore faccio 
di me creatura, di porla cioè come autoctisi » (pp. 131-132). 


() Col Bontadini polemizza il Bellezza ponendosi dal punto di vista attua- 
listico (€ Dal problematicismo alla metafisica» di Gustavo Bontadini, in « Archivio 
di filosofia », Filosofia e psicopatologia, Milano, Bocca, 1952, pp. 113-128). Per il Bel. 
lezza il Bontadini rimane ancora fermo ad una concezione adialettica del rapporto 
essere-coscienza e gli sfugge che il Gentile ha dato una nuova fondazione all’essere 
riaffermandone la logica in seno alla logica dialettica. 


> 


CART, 
i; 
A 
La 
ten 
Sr 
La 
Lx 


3160 FRANCESCO VALENTINI 


Parlare di spiriti finiti separati dallo spirito infinito, dice Carabellese, 
è non sapere quello che si dice. La spiritualità esclude la limitatezza. Ora, 
applicata la creazione non solo alle cose, ma anche alla spiritualità che 
esclude ‘la finitudine, l’atto creativo non può che porsi come autocreativo, 
e il creato, in questo atto che è puro creatore e mai creatura, si risolve 
nella sua immediata cancellazione. Così l’attualismo raggiunge la conci- 
liazione dello spirito creato con l’ infinito spirito creatore. Il peccato sarà 
per l’attualista, come per il cattolico, il fissarmi nella mia creaturalità, 
staccata dal creatore, la redenzione il mio risalire all’atto creatore. Il logo 
concreto, che sono Io, corregge il logo astratto che sono io stesso, scisso 
dal logo concreto e perciò natura. « Il Cristo redentore, dice dogmatica- 
mente la dottrina cattolica, è il Logo di Dio stesso creatore, sua seconda 
persona. Il concetto attualistico del Logo concreto esplica il dogma cat- 
tolico, ponendo quel Logo come il Dio redentore dell’errore del logo 
astratto, che mi farebbe rinnegare il Dio creatore (l’atto puro, in cui Io 
pensante pongo me come intrinseco pensato di me pensante, cioè sono 
spirito), e chiudendo me, come natura, nell’astratto mio essere identico, 
rinnegherebbe la mia spiritualità creatrice » (pp. 137-138). 

La stessa identificazione del vivere col filosofare esprime l’ intol- 
leranza del mistico credente in Dio contro le sottili analisi del filosofo e 
la stessa dottrina gentiliana dell’ immortalità intesa come annullarsi del 
tempo nell’eternità del pensiero che lo contiene, rappresenta «lo sforzo 
filosofico del rendere concepibile la cattolica sopravvivenza, continuando 
a concepire e non rinnegando il Principio cattolico di Dio come atto 
creativo e la proposizione cattolica dell’atto creativo come atto creativo 
di me spirito pensante » (pp. 140-141). 


*o 


Lo scritto del Carabellese, senza dubbio suggestivo, vuole dimostrare 
che la dottrina attualistica non solo giustifica e reinterpreta tutta la me- 
tafisica cristiano-cattolica, ma, come il Gentile esplicitamente affermava, 


è il vero cristianesimo. A differenza degli scritti esaminati prima, questo 


del Carabellese non mette in luce nessuna « eccedenza logica » nella filo- 
sofia gentiliana, di cui viene data l’ interpretazione tradizionale e ortodossa. 
Quello che invece viene interpretato in maniera non tradizionale è il 
cattolicesimo. Un attualista potrebbe senza dubbio accettare lo scritto 
del Carabellese, ma potrebbe accettarlo un cattolico? È in altri termini 
l’attualismo il vero cristianesimo? 

«A questa domanda risponde uno scritto molto chiaro di Michele 


tt 
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Federico Sciacca: « G. Gentile: La Religione dell’atto » (in // problema 
di Dio e della religione nella filosofia attuale, Brescia, Morcelliana, 1946, 
II ed.). Lo Sciacca. risponde negativamente alla domanda se l’attua- 
lismo sia cristianesimo e confuta l’autointerpretazione cristiana del 
Gentile. L’attualismo è assoluta immanenza e implica la risoluzione 
del momento teologico nel processo dialettico dello spirito eternamente 
in fieri. « Checchè si dica, non c'è teismo senza trascendenza di Dio, 
senza dualismo tra Dio e mondo, tra Creatore e creato. Non si può 
parlare d’immanenza assoluta e nello stesso tempo protestare per 
essere chiamati atei » (p. 84). Il cristianesimo è « affermazione di Dio- 
Persona. Essere trascendente, Creatore e non affermazione dell’ Io tra- 
scendentale; è dualità fra Dio che crea e il mondo creato; è perciò di- 
stinzione e non perdita delle creature nel Creatore e del Creatore nelle 
creature: è riconoscimento interiore della nostra dipendenza da Dio 
(senso creaturale) e non passivo annullamento del soggetto di fronte al- 
l’Oggetto assoluto; è amore di Dio, nel cui possesso risiede la nostra 
destinazione suprema; è Dio-Uomo e non ’Uomo-Dio’, come scrive ili 
Gentile ereticamente » (p. 84). E ancora: «Il Dio cristiano è spirito, 
dice esattamente il Gentile; ma aggiunge ’ è spirito in quanto l’uomo è 
spirito’. No: è perfettamente al contrario: Dio, Spirito, crea altri spiriti 
che sono gli uomini, come Dio-Libertà, crea altre libertà che siamo noi. 
Secondo il Vangelo, è l’uomo fatto ad immagine e somiglianza di Dio e 
non viceversa. Inoltre: l’espressione ’ sono due e sono uno” stabilisce un 
rapporto dialettico tra Dio e l’uomo? Se si, siamo ancora non solo fuori, 
ma contro la concezione cristiana di Dio e dei rapporti tra Dio e l’uomo. 
E ancora: ° Dio è il vero Dio in quanto è tutt'uno con l’uomo. L'uomo 
compie Dio nella sua essenza’. Vedo tutti i teologi cattolici non solo 
allarmati, ma digrignanti i denti » (pp. 87-88)! 

L’ idealismo è una filosofia, il cattolicesimo è /a religione. « Non si 
possono mettere sullo stesso piano una corrente di pensiero, manifesta- 
zione umana, con una dottrina che è rivelazione di Dio » (p. 89). E infine 
lo Sciacca osserva che per dirci cristiani e cattolici dobbiamo aderire al- 
meno ai fracambula fidei, e chiede perentoriamente : « Ammette il Gentile, 
come filosofo, l’esistenza di Dio trascendente, Persona e Volontà creatrice? 
Ammette Gesù Cristo come messaggero di Dio, Rivelatore della Verità, 
Verbo incarnato? Ammette la Chiesa Cattolica come la depositaria, la con- 
servatrice e l’ interprete infallibile della Rivelazione? Quando si ammetto- 
no questi tre cardini soltanto allora si può dire di essere teisti-cristiani-cat- 
tolici. Ammette ancora il Gentile, come filosofo, l’ immortalità dell’anima 
personale, dico della sua, della mia? Prima che non siano stati bene definiti 
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questi punti non si può affermare di essere nè cristiani, nè cattoli- 
ciò: (prod 

È evidente che lo Sciacca ha ragione. Se si tien fermo ad una inter- 
pretazione ortodossa del cattolicesimo, quale è quella che egli delinea, il 
cattolicesimo è ben altra cosa dell’attualismo. Tuttavia lo stesso Sciacca 
riconosce non solo al Gentile lo stato d'animo, la disposizione per trovare 
Dio, ma all’ immanentismo assoluto una possibilità di apertura alla tra- 
scendenza. « Infatti, per il Gentile, il soggetto si coglie sempre nella me- 
diazione dialettica coll’oggetto: come puro soggetto non si coglie mai. 
Ma, come ho osservato altrove, ’ il soggetto che non si può cogliere pone 
se stesso come problema e ponendo se stesso come problema già si tra- 
scende’. Il soggetto dunque sfugge a se stesso proprio perchè l’atto è 
sempre mediazione dialettica. Tutto è immanente all’atto, ma l’atto non è 
immanente a se stesso : l’autocoscienza come interiorità assoluta è autotra- 
scendenza. Dall’approfondimento dell’auto-coscienza come problema che 
essa è a se stessa e come interiorità che non si coglie nella mediazione, si 
può passare alla trascendenza. Non dico che sia un passaggio obbligato, 
ma è un sentiero che hanno percorso già altri studiosi, tra cui chi scrive, 
i quali, movendo dall’attualismo, hanno approdato a forme di spiritualismo 
cristiano-cattolico » (pp. 85-86). 

Lo Sciacca tocca qui un problema particolarmente delicato dell’attua- 


‘ lismo, il problema della trascendenza. È noto che nell’attualismo vi sono 


due trascendenze, quella naturalistica e quella del momento ideale, due 
oggettività, di cui la prima va negata, l’altra al contrario realizzata, come 
quella che è il principio animatore della realtà, la molla del movimento 
dialettico. È di questa seconda trascendenza che parla sostanzialmente il 
Chiavacci, quando si riferisce alla dialettica dell’attualità, che definisce 
dialettica di distinti, diversa da quella logica della negazione, ad essa si ri- 
ferisce esplicitamente il Carlini che qui si incontra con lo Sciacca anche 
nella terminologia, e ad essa allude il Bontadini quando osserva che 
l’attualismo ammette la trascendenza. Che però questa trascendenza sia 
qualcosa di diverso della trascendenza cristiana ci pare ovvio. Questa 
trascendenza è la trascendenza dello spirito ai suoi prodotti storici, esprime 
l'inadeguatezza del reale all’attività infinita che lo genera e segna, per 
così dire, un momento di rottura dello spirito con ogni schematismo logico 
predeterminato, per nuove creazioni, nuove avventure. Altra cosa dunque 
dalla trascendenza di una sostanza separata. Si potrà fichtianamente so- 
stanzializzare l’ infinità dell’atto e separare da essa il finito, ma non senza 
salto logico rispetto all’ istanza attualistica. 

Non v'è dubbio però che il concetto di autocoscienza e la dottrina del 


RECENTI STUDI SULL’ATTUALISMO 319 


suo trascendersi siano il punto debole dell’attualismo e finiscano per con- 
durre ad una sorta di trascendenza. Ma si tratta di una transcendenza che 
rappresenta la solidificazione viziosa del momento ideale, una terza tra- 
scendenza dell’attualismo che nulla ha da vedere con quella religiosa e che 
si annida nell’attualismo malgré lui, come quella che, rimanendo nello 
spirito attualistico è un errore da eliminare. È la trascendenza dell’auto- 
coscienza alla coscienza, quella teorizzata, questa reale, la rottura della 
sintesi attualistica in due piani, uno della coscienza, della vita concreta, l’al- 
tro della teoria dell’autocoscienza a cui invano il primo cerca di ade- 
guarsi. Si può dire che le soluzioni trascendentistiche indicate come via 
d'uscita dalle aporie attualistiche non resistono al criticismo dell’attualismo 
e si pongono al di qua di esso, mentre la scoperta della trascendenza 
dell’autocoscienza è un’autocritica dell’attualismo, che ne mette in discus- 
sione il principio informatore e che vale a fortiori per metafisiche da esso 
già criticate. 

Si deve alla Jacobelli Isoldi il merito di un’acutissima analisi della 
filosofia gentiliana sotto l’angolo della crisi dell’autocoscienza (La crisi del- 
l’autocoscienza nella filosofia di Giovanni Gentile, in Giovanni Gentile, 
cit., vol. II, pp. 27-117). 

Fin dai suoi primi scritti il Gentile si trova di fronte a manife- 
stazioni diverse della vita spirituale, arte, religione, filosofia, di cui solo 
quest’ultima dovrebbe rappresentare il vero momento sintetico, mentre 
anche alle altre questo carattere è riconosciuto, onde si hanno sin- 
tesi coscienziali dualistiche e una sintesi assoluta autocosciente, che è 
difficile unificare. Nella Teoria generale dello spirito il problema si 

complica con la teorizzazione della scienza che è sintesi di arte e religione, 
| ma sintesi astratta di questi due momenti astratti e con una difficoltà di 
intendere l’ io empirico, questo terzo soggetto che si pone accanto alla 
soggettività artistica e a quella assoluta. « L’assunto fondamentale della 
Teoria generale dello spirito di intendere l'essenza dialettica nella con- 
trapposizione triadica di soggetto-oggetto-Soggetto fallisce ancora una 
volta in questa quaternio terminorum per cui la sintesi minaccia di dis- 
solversi definitivamente. Alla difficoltà di ricondurre all’unica concre- 
tezza del pensiero attuale l’astratta dialettica dell’arte e della religione, si 
aggiunge la problematica di altri due momenti astratti-sintetici che non si 
identificano con l’arte o con la religione per il loro carattere sintetico, ma 
non possono neppure ricondursi alla sinteticità della filosofia. Io empirico 
e scienza sono i due elementi, ambedue ondeggianti fra il valore estetico 
e quello religioso senza potersi risolvere in uno solo di essi per il loro 
carattere di sintesi soggettiva-oggettiva e senza potersi nemmeno identifi- 
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care tra di loro per il colorito soggettivo che qualifica la sintesi dell’ io em- 
pirico in contrapposizione al colorito oggettivo che qualifica la sintesi 
scientifica. 

Quattro coscienze in una linea di progressiva complessità segnano la 
via verso un’autocoscienza non ancora determinata » (p. 62). 

Nel Sistema di logica ci si ritrova di fronte alla dualità astratto- 
concreto e si pone il problema del passaggio dall’uno all’altro, il problema 
del dialettizzamento dell’astratto, dell’autosintesi che diventi anche autoco- 
scienza. La Jacobelli Isoldi mette in luce le difficoltà nelle quali si imbatte 
il Gentile, ancora una volta di fronte a due dialettiche, una dualistica della 
coscienza, una triadica dell’autocoscienza. « Il processo dualistico è sugge- 
rito dal bisogno di evitare la deduzione della vita, del divenire, da due 
posizioni contrapposte, facendo apparire la realtà come una risultante 
estrinseca, Il principio è atto che si determina, fare che appare come il 
fatto, autodeterminazione che appare come il determinato. Su questa linea 
di sviluppo, Gentile urta nella problematica di una coscienza che, come egli 
dice, sorge ad un certo punto; una coscienza che non è la realtà del fatto, 
del determinato, una coscienza che porta una insanabile distinzione nel- 
l'ambito del molteplice. D'altra parte, nella formulazione di questo prin- 
cipio attivo occorre evitare quell’atteggiamento, illustrato dalle posizioni 
di Fichte e di Schelling, che considera appunto la coscienza come un 
fenomeno secondario nell’espressione di un principio che nella sua ori- 
ginaria autodeterminazione non ha coscienza di sè. Questa seconda esi- 
genza porta come necessaria conseguenza l’assunzione della coscienza nel 
principio della realtà, che appare così come autogenesi cosciente, cioè co- 
me autocoscienza. Dire coscienza però vuol dire opposizione, rapporto di 
due elementi contrastanti : l’atto che si precisa come autocoscienza appare 
essenzialmente sdoppiato in due termini la cui sintesi, comunque si voglia 
intendere, deve essere pur sempre, in qualche modo, distinta da essi, ri- 
portando la dialettica a tre termini. Triadicità che, resa maggiormente cri- 
tica dal fallimento della filosofia hegeliana, per evitare il pericolo di iposta- 
tizzare l’atto di fronte alla sua dialettizzazione e non potendo d’altra 
parte adagiarsi in un semplice dualismo che disperda nella pura obbiet- 
tività il valore della coscienza, insegue una conciliazione continuamente 
sfuggente con lo sdoppiamento continuo dei termini che, dopo essere saliti 
da due a tre, divengono quattro, cinque, ecc. disperdendo la dialettica in 
una molteplicità che dovrebbe essere soltanto retaggio dell’astrat- 
to » (pp. 77-78). 

Il problema dell’autocoscienza si ripropone nella Filosofia dell’arte 
che rappresenta un sostanziale rovesciamento della dialettica attualistica. 
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Il momento artistico, ossia il sentire ha una sua dialettica, è movimento 
necessario al pensare, ma diverso dal pensare. « Il vivere è movimento 
semplice nel suo sentimentale dualismo, mentre il pensare, per il ritmo 
triadico in cui lo determina la sua essenza autocosciente, si sdoppia in 
due successivi dualismi, dal soggetto all'oggetto e da questo a quello, che 
non possono caratterizzarsi ugualmente. Di conseguenza le due dialettiche 
scindono la realtà in due parti, l’autocoscienza perde il suo carattere as- 
soluto e decade a coscienza; questa infine, non potendo più rendere ra- 
gione di sè, si riporta alla dialettica del sentimento : ’ Per pensare biso- 
gna esserci ’» (p. 94). Il sentimento esprime una creatività che rende ra- 
gione del pensiero, ma che non è pensiero. Alla figura del filosofo che nelle 
prime opere del Gentile era considerata come espressione dello stesso 
assoluto, si sostituisce la figura del genio. Nel genio l’assoluto si manifesta 
senza consapevolezza, come nella raffigurazione classica dell’artista espri- 
mente la voce del Dio. « Un atto infatti che l’uomo non possa dominare ed 
esaurire nella sua coscienza è qualcosa che trascende l’uomo, un atto che 
non sia autocoscienza è l’atto di un mistero nel quale si rinnova la pro- 
blematica di Dio » (p. 98). 

In Genesi e struttura della società infine siamo di nuovo innanzi alla 
stessa aporia, un’'autocoscienza assoluta teorizzata, ma non realizzata e una 
coscienza empirica, una dialettica triadica e una dualistica. Nell’esame del 
concetto di stato infatti il Gentile si dibatte tra lo stato autocoscienza etica 
e lo stato storicamente manifestantesi, senza riuscire a conciliarli. Ancora 
una volta l’empirico rivela una sua fisionomia indocile agli schemi della 
dialettica tfiadica : « c'è qualcosa per la quale è essenziale una coscienza 
dualistica, per la quale è necessario conoscere l’altro come persona, ma 
come un’altra persona perchè la coscienza assoluta della spiritualità di 
quest'altro distruggerebbe l’espressione concreta dell’attività umana, di- 
struggerebbe la società umana in una ascetica carità. La coscienza del- 
l’assolutezza, svelando il valore empirico della contrapposizione, toglie- 
rebbe ogni valore alla legge giuridica, alla forza che rende possibile la vita 
concreta della società. Se la vita è sempre contraddizione e accordo che 
nuovamente si scinde nella contraddizione, la conciliazione deve avere 
anch’essa valore relativo e non assoluto e l’autocoscienza, come assoluta 


conciliazione, è un’ ipotesi, un ideale astratto dalla concretezza del pro- . 


cesso reale » (p. 114). Nella politica si dispiega la dialettica dualistica della 
vita, di cui è espressione il sentimento politico, che è il riconoscimento 


della validità della determinazione empirica non risolubile nella coscienza. 


filosofica. La conciliazione di universale e particolare non si risolve per il 
Gentile alla luce di eterni principi, ma con criteri storici, mediante dosa- 
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ture in cui il politico può vedere meglio del filosofo. « Perchè quella vera 
scienza della politica che è la filosofia, deve dichiarare il suo fallimento di 
fronte a quella realtà che non è economia e nemmeno eticità, ma il ma- 
nifestarsi empirico di una universalità che non può giustificare la sua 
assolutezza e che si esprime quindi come forza arbitraria » (p. 115). 

Una critica radicale all’attualismo muove Galvano della Volpe, ponen- 
dosi però da un punto di vista nettamente antiidealistico (Logica come 
scienza positiva, Messina, D'Anna, 1950, in Appendice). L'argomento 
fondamentale del Della. Volpe contro l’attualismo è quello da lui fatto 
valere contro l’ idealismo in genere, il suo non render conto della « ma- 
teria » o del « discreto ». Il pensato dell’attualismo non è determinato, 
perchè il circolo del pensiero pensato è sistema. « Presa la circolarità 
e identità come sinonimi di sistematicità e dialetticità, è forza concludere 
che il pensiero — anche pensato — è infinito ed è ’ unico ’ nel senso che è 
’ universale ’, l’universale o uno stesso, ed è ’ logica mediazione ’ o la verità 
stessa » (p. 342). Fallito il tentativo di rendere conto del molteplice o 
pensato, ossia dell’essere determinato « vien meno anche la logica del con- 
creto, ridottasi così a dottrina del puro pensiero pensante ossia del puro 
uno: che del mero uno non ci può essere /ogica, ma soltanto una mistica 
a rigore» (p. 344). La filosofia del Gentile resta chiusa nel dogma 
platonico-hegeliano « della verità come dialogo dell'anima seco stessa, o 
autocoscienza ed è di conseguenza sorda non solo alle esigenze aristoteliche 
più profonde ma altresì a quelle kantiane (per tacere d’altro) » (p. 344). 
«Secondo Della Volpe non può aversi altra sintesi che di eterogenei, 
altro movimento circolare che di induzione e deduzione, di materia e ra- 
gione. Si esce in tal modo completamente dall’ idealismo che concepisce 
il conoscere come identificare, come superamento dell’alterità mediante l’as- 
similazione al soggetto. * 

Crediamo che si possa condividere il risultato delle critiche del Della 
Volpe, ossia la negazione della sinteticità della dialettica attualistica e ciò 
per la trascendenza e non dialettizzabilità del principio dialettico; meno 
persuasiva ci pare la sua premessa, la negazione del carattere di deter- 
minatezza all’astratto. Il Della Volpe osserva infatti che se il pensato è 
logica mediazione e verità, non si vede dove sia la sua indimostrabilità, 
connessa alla determinatezza (p. 340). Ora è chiaro che la verità del logo 
astratto è la verità già data, che il pensiero trova fuori di sè e che non 
ha altra giustificazione e dimostrazione fuori del suo esserci e nel cui 
ambito non può aversi che quel circolo, quel diallelo che è la legge stessa 
del logo astratto. Il Della Volpe lamenta che il Gentile non abbia seguito 
le suggestioni della critica scettica al sillogismo. Il che è vero, ma solo 


per 
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nell’ambito del pensato, perchè quella critica era la critica del pensiero 
pensato e Gentile voleva a questo assegnare il suo posto nella sua logica. 
Ma quelle suggestioni il Gentile ha ben seguite nel tentare la logica del 
concreto, che rompe il circolo del logo astratto e del sillogismo. 


Gli studi sul sentimento mettono tutti in rilievo la crisi dell’atto 
pensante e la tendenza del Gentile a spostare il centro della sua dialettica 
dal pensiero al sentimento. 

Cominciamo con analizzare un accurato studio del Faucci, intitolato 
La funzione del « sentimento » nel pensiero di Giovanni Gentile (in 
Giovanni Gentile, cit., vol. V), che esamina l’evoluzione di questo con- 
cetto in Gentile dalla tesi di laurea su Rosmini e Gioberti (sentimento 
fondamentale) fino a Genesi e struttura della società. In sostanza il Faucci 
sostiene che l’atto gentiliano è da un lato atto logico, ossia chiuso negli 
schemi della dialettica degli opposti, ma nella sua « attualità » è sentimento. 
(Il Faucci si incontra sotto certi aspetti col Chiavacci). L’originalità del- 
l’attualismo «la sua scoperta consiste nel rilevare che ogni idea e con- 
cetto è sempre pensiero pensato, contenuto, cui sfugge il più divino della 
vita spirituale: l’autocoscienza in atto, il pensiero pensante. Quindi la 
designazione della verità o spirito come purissimo schema dialettico, 
Io-non io, soggetto-oggetto, tesi-antitesi e così via. Ma in effetto questa 
soggettività pensante, per esigenza di concretezza, di certezza, è sempre 
stata più insistentemente qualificata come una particolare esperienza im- 
mediata : quella del sentimento amore » (p. 134). Nella Filosofia dell’arte 


il centro della dialettica gentiliana è decisamente il sentimento. Nello 


schema dell’ idealismo classico « l’ Io tesi è il momento da superare perchè 
particolare empirico; e si tratta di chiarirne l’ insufficienza, il disvalore, 
di fronte all’ Io-sintesi, valore per eccellenza, universalità. Qui si assiste, 
al contrario, ad una rivalutazione di tale Io soggetto, che, senza rinunciare 
alla sua posizione di momento della sintesi, assume la qualifica di ° forma 
trascendentale, principio di ogni realtà ’» (p. 122). Il Faucci tende ad in- 
terpretare la filosofia gentiliana come una metafisica del sentimento. « E 
così l’atto, concetto culminante di tale processo di eliminazione, nella sua 
dialettica così lineare, così salda, così inevitabile, ad un certo momento ci 
si presenta come l’aspetto irriducibilmente secondario, logico-gnoseologico 
dello spirito, aspetto che non riesce a contenere, a tenere avvinto a sé e 
a risolvere nei suoi schemi, nei suoi nessi, nelle sue deduzioni, quel più di- 
vino a cui il sistema stesso e più che mai l’autore del sistema, sempre 
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più insistentemente fanno appello » (p. 148). Il centro della filosofia 
gentiliana viene così ad essere la Filosofia dell'arte. 

Anche per Giulio Cogni il sentimento è la scoperta fondamentale del 
Gentile, che viene a porsi accanto a Bergson e agli psicologi dell’ inconscio. 
« Egli giunge così, come nessuno era giunto fino ad oggi, a scoprire alla 
base dell’ io, che è pensiero, un altro modo di essere, questo sì veramente 
universale e concepibile come sottostante a tutta la vita, e che è vera vo- 
luttà ed elisire di vita: la tensione, l’energia vitale che proietta le forme 
dall’ interno, di cui le forme visibili dall’occhio, dal microscopio e dal tele- 
scopio, e quelle concepibili dalla fantasia concettuale o riproduttiva non 
sono che simboli esterni. Giungeva così a sentire, più profondamente che 
mai non fosse accaduto nell’ idealismo o in altre filosofie, l’oscura voce 
fondamentale della vita, simile, è vero all’é/an vital del Bergson, ma as- 
solutamente sentito nella sua interiorità, quanto quello era un mistero còlto 
dall’esterna osservazione scientifica; e simile ancora alla volontà di 
Schopenhauer, ma completamente chiarito nella sua unità-distinzione dal 
pensiero. Simile infine all’ incosciente di Leibniz, di Hartmann, di 
Meyers, e in genere della psicologia moderna dell’ incosciente e del super- 
normale, ma solo come il nome è simile alla cosa che vuol significare: 
nomi, l’ incosciente, il subliminale, la Coscienza cosmica, il serbatoio cosmi- 
co di James, ecc. Ciò che essi vogliono esprimere trova la sua vera chiari- 
ficazione nell’analisi profonda che per la prima volta il Gentile ha fatto del 
sentimento, come mistero sottostante a tutta quella che a noi appare inco- 
sciente natura » (Il problema di Gentile, in Giovanni Gentile, cit., vol. V, 
p. 75). E ancora: «L’inconscio non è la coscienza a una potenza 
inferiore: non è il nulla, e nemmeno un mistero divino senza possibilità 
per l’uomo di penetrarlo. È quel sentimento che crea tutte le forme dal- 
l’ interno, anzichè dall’esterno : il mondo stesso vissuto dall’ interno, con 
quelle caratteristiche che si sono dette » (p. 76). Però per Gentile oltre il 
sentimento c’è anche il pensiero. Il Cogni lo riconosce, ma, bergsoniz- 
ss zando troppo l’attualismo, dice che questa estrema antitesi. dialettica 
sentimento pensiero è risolta. « Il pensiero è il fiore che nasce dallo stelo : 
ma non è il fiore stesso una pura e semplice trasformazione e differente in- 
carnazione dello stelo? - 

« Non è quindi il pensiero lo stesso sentimento, e soltanto sentimento, 
se visto assolutamente dall’ interno? i 

«A noi sembra che anche quest’estrema antitesi dialettica sia impli- 
citamente risolta nel pensiero ultimo del Gentile: e tale ‘appaia a chi 
legga appunto il Gentile non nella lettera ma nello spirito » (pp. 80-81). 

Rosario Assunto prende in esame la Filosofia dell’arte e vi scorge una 
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fondamentale difficoltà nella negazione dell’attualità, della concretezza alle 
opere d’arte. « Riconoscere l’essere dell’arte in quanto tale ; riconoscere at- 
tualità e concretezza agli angeli musicanti di Melozzo o alla ’ vestizione ’ 
di Giovanni di Paolo nella cinerea tenerezza dei suoi grigi e dei suoi 
rosa, sarà possibile solo a patto che il problema dell’arte venga svinco- 
lato da quello di una soggettività differente e meno adeguata che non 
quella della filosofia, mentre in questa si verrebbe a oltrepassare e come 
negare, la concretezza e attualità del singolo soggetto filosofante » (Su al- 
cune difficoltà dell'estetica gentiliana, in Giovanni Gentile, cit., vol. V, 
p. 35). Per garantire all’arte la sua autonomia e ad un tempo la sua 
inerenza alla totalità dello spirito, l’Assunto auspica carabellesiana- 
mente un logo più comprensivo : « una logica in cui ogni speciale attività 
della mente — sentire, intendere, volere — sia ad un tempo agente e ac- 
cogliente; autonoma e pure in sè comprensiva delle altre. Una logica che 
il fantastico e il patetico affermi come suoi cardini positivi, pari per di- 
gnità alla conoscenza intellettuale » (p. 45). 

Anche Assunto sottolinea 1’ importanza della teoria dell’arte genti- 
liana, nel suo carattere romantico, irrazionalistico. Il Gentile — egli os- 
serva — « corre il pericolo, giusta l'osservazione del Carabellese, di inav- 
vertitamente cedere alla rivolta che sempre provoca una logica solo intellet- 
tuale, e di accogliere in sé quel prepotente irrompere di una originarietà 
del sentimento che rischia di sopraffare non solo la logica intellettualistica, 
ma la possibilità stessa della logica; e di dare rilievo a quella ispirazione 
attivistica e irrazionalista che già abbiamo visto percorre in segreto tutta 
la filosofia dell’atto » (pp. 43-44). 

Il Carabellese a proposito del sentimento gentiliano parlava anche lui 
di rovesciamento del sistema : « Nell’estetica invece il concreto atto (dia- 
lettico) è non più il logo che è intelletto che si è fatto volontà, ma è il sen- 
timento, in cui si radica quel sentito col quale egli identifica la corporeità. 
Il corporeo pensato pare che, trovatosi, in questo corpo, sentimento, ri- 
sorga dalla tomba in cui l’aveva seppellito il logo dell’ intelletto-volontà e 
prenda lui stesso, come sentimento, l’atto puro, il pensiero pensante. Per 
la filosofia dell’arte gentiliana quindi il concreto atto puro non è più l’atto 
etico, ma è l’atto estetico nel quale dialetticamente si è rovesciato il logo. 
Il bello con la sua corporeità di sentimento, ha sbalzato di sella il logo 
con la sua spiritualità di intelletto che vuole » (La realtà e l’attività spiri- 


tuale umana, Roma, Castellani, anno accademico 1945-46, vol. III, 


p. 318). - 
Per il Paci, infine, la Filosofia dell’arte rappresenta la scoperta del 
piano dell’esistenza, di quel non-essere non riducibile nè all’autocoscienza, 
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nè al fatto. « La natura — egli dice — negata dall’attualismo come dato 
oggettivo ed inerte, si è ripresentata nel seno stesso dell’attualismo come 
la volontà schopenhaueriana, come l’ inconscio di Freud, come l’estetico, 
come l’arte in quanto vita, come l’arte di Giovanni il seduttore. Questa 
istruttiva vicenda esige un corollario conclusivo : poichè l’atto, come auto- 
coscienza assoluta, è ’ attività pensante ’, e poichè l’autocoscienza è affidata 
al termine ’ pensante’, dato che l’atto per riconoscersi pensiero ed auto- 
coscienza deve divenire consapevole e pensarsi, il pensante è in realtà il 
pensato, e l'attualità rimane nella sua pura attuosità, impensabile perchè 
non oggettivabile. Questa attuosità non è l’autocoscienza ed è piuttosto 
simile alla vita come arte di Spirito : è, quindi, attività ed immediatezza, 
puro attivistico fare e volontà inconscia. L'atto inobiettivabile è l’estremo 
residuo impensabile del pensiero pensante che non può obiettivare se 
stesso, è l’ombra del pensiero creatrice del pensiero, è la cosa in sè dive- 
nuta immediatezza e attività creatrice, è la natura liberata da ogni residuo 
realistico ed inafferrabile dallo spirito sveglio e cosciente. Così si chiude il 
ciclo dell’ idealismo, di cui Gentile e Spirito rappresentano le estreme con- 
seguenze. Nello stesso tempo però si comprende la funzione dell’attualismo, 
nel quale la negata natura si ripone al centro dell’ idea di cui è creatrice 
e signora, ma, in questa vicenda, si libera dalla sua dogmaticità e si pone 
come pura ed immediata attività vitale, inconscia volontà di vivere » (Esi- 
stenzialismo e storicismo, Milano, Mondadori, 1950, p. 242). 


**k* 


Come si vede c'è accordo generale nella valutazione della Filosofia 
dell’arte come rovesciamento del sistema attualistico. L'attualità passa 
all’élan sentimentale. Sebbene il Gentile ammettesse nella prefazione alla 
prima edizione del libro che la sua filosofia ne usciva alquanto « mutata 
d’aspetto », certamente non avrebbe accettato un’ interpretazione così radi- 
cale. Il pensiero pensante, l’atto restava il suo logo, come del resto è 
esplicitamente ripetuto sia nella Filosofia dell’arte sia in scritti successivi. 
Ma è innegabile che la Filosofia dell’arte riveli nettamente la presenza di 
qualcosa di indocile alla mediazione logica, di irriducibile dialetticamente 
ad essa, di avente in sé una propria dialettica. Essa rappresenta perciò 
il momento di crisi del sistema e prelude all’esplicito dirompersi della 
sintesi gentiliana in un piano esistenziale, vitale e nella trascendenza del 
mistero, il che avverrà nel problematicismo di Ugo Spirito. 

E abbiamo visto che le vecchie accuse di irrazionalismo, panlogismo, 
trascendenza, respinte in nome dell’unità dell’atto, che volgeva al positivo 
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tutte queste qualificazioni, sembrano trovare conferma ora che si guarda 
all’attualismo dopo la sua crisi. Se la sintesi del pensiero in atto è 
l'aspirazione mai realizzata dell’attualismo, come non vedervi giustapposti 
l’ irrazionalismo dell’attualità, il panlogismo della dialettica degli opposti, 
la trascendenza dell’atto come unità assoluta ? 

Tuttavia potrebbe sembrare che l’attualismo abbia ancora argomenti 
per respingere queste accuse, portando la sua dottrina alle estreme conse- 
guenze e ribattendo che esse riguardano l’attualismo appunto come dot- 
trina, ma non il suo principio informatore; in altri termini che sono 
magari valide se riferite al concetto dell’autoconcetto, ma non all’autocon- 
cetto come tale. L’attualismo pretende infatti di aver posto fine alle filo- 
sofie definitorie e si presenta come filosofia problematica. Esso dunque, 
lungi dal temere, auspica la sua crisi, perciò stesso che si presenta come 
logo astratto, ossia in attesa di esser negato da una sintesi più comprensiva, 
da una nuova determinazione dell’autoconcetto. L’aver torto sarebbe il vero 
aver ragione dell’attualismo. 

Ma in questa accezione generalissima ogni filosofia, anzi ogni pen- 
siero potrà rientrare nell’ambito attualistico per il fatto stesso di essere 
pensiero in atto. Ora ciò può esser vero ad una sola condizione, che cioè si 
ritenga acquisita, definitiva la conquista dell’autoconcetto, cioè la filosofia 
del Gentile. L’ imperativo categorico « Pensa!» è valido solo se si pre- 
suppone l’assolutezza dell’atto del pensare. In tal caso il pensiero si ci- 
menterà con una infinita molteplicità di problemi storicamente determinati, 
con la consapevolezza critica che essi sono individuazioni dell’Atto, cioè 
dell’assoluto problema. È quanto dice il Gentile alla fine della Logica: 
« Ma questa filosofia crede di aver dimostrato che il problema determinato 
e particolare è un problema in quanto si risolve, è i problema in quanto 
si pone, ed è cioè attuale problema » (Logica, Bari, Laterza, 1923, p. 340). 
Bisogna tener fermo a questa proposizione per poter pensare attualisti- 
camente. Ma è chiaro che in tal modo i/ problema è soluzione. E allora 
si ripropone il dilemma, o continuare a pensare dimenticando il valore 
metafisico del pensare scoperto dall’attualismo, e si cadrà nell’ irrazio- 
nalismo, o continuare a pensare sapendo SR valore metafisico e saremo 
nella trascendenza definitoria. 

A questo punto è opportuno richiamare una osservazione del Gennaro. 
Per lui l’attualismo sarebbe, come si è visto, l’ultima manifestazione del- 
l idealismo romantico e nel medesimo tempo la via di passaggio ad una 
forma di filosofia positiva problematico-zetetica. La posizione del Gennaro 
ricorda quella del Bontadini, che considera l’attualismo come un'apertura 
alla metafisica dell’essere spirituale. I termini negativi sopra ricordati 
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irrazionalismo e trascendenza sono validi solo rispetto ai correlativi positivi 
che l’attualismo pretendeva di aver metafisicamente fondato. Ma, di- 
mostratasi illusoria la stessa impostazione metafisica dell’attualismo, po- 
trebbe esser l’attualismo valido come ponte di passaggio ad un problema- 
ticismo positivo, come vorrebbe il Gennaro? 

Di questo parere sembra essere il Calogero che osserva che la dot- 
trina attualistica « appare inattaccabile in quanto si risolve nella semplice 
asserzione della perennità attuale e crearice dello spirito; mentre, qualora 
invece specifichi la forma di questa creatività, essa sottomette il creare dello 
spirito a certe forme, che non sono più prodotti della sua stessa attuale e 
sempre mutevole creazione ma presupposti della creazione, e che perciò 
riducono la creazione stessa a una creazione per burla, come sarebbe quella 
di una divinità che avesse imposte da un’altra divinità le regole del suo 
creare » (Logica Gnoseologia Ontologia, Torino, Einaudi, 1948, p. 240). 

Il presenzialismo di Calogero non sarebbe perciò attualismo, nel 
senso di non pretendere di fornire le garenzie metafisiche dell’attualismo, 
ma sarebbe il continuatore della sua esigenza più profonda. E quando il 
Croce accusa Calogero di irrazionalismo (*), egli può rispondere che è sì 
irrazionalista nei confronti di quella Ragione assoluta che è lo Spirito 
crociano, ma che, una volta mostrata l’ illusorietà di simili entità meta- 
fisiche, cade ogni accusa fatta in nome di esse. 

È fuori del nostro compito esaminare queste forme di problemati- 
cismo positivo, presenzialismo o come altro si denominino. Ci limitiamo 
però a rilevare che anch’esse rappresentano, non meno delle soluzioni 
trascendentistiche, un salto logico rispetto all’attualismo, perchè ne ri- 
prendono motivi particolari staccandoli dalle loro radici metafisiche. 


APPENDICE 


Menzioniamo alcuni scritti sull’attività storiografica del Gentile. 
Antonio Corsano, Giovanni Gentile e gli studî sul Rinascimento (in Giovan- 
ni Gentile, cit., vol. II, pp. 19-25). Si ricorda l’ interpretazione gentiliana 


È (*) « Ma il peggio è che, di là dalla polemica contro la logica antica e medievale, 
c'è, nell’autore, una sorta di avversione contro la Logica stessa, contro ogni sorta di 
Logica, a beneficio di non si sa quale volontarismo o prammatismo o eticismo, 
che poi, nonostante che si atteggi al contrario, fa tutt'uno con lo sciagurato ’ idea- 
lismo attuale’, del quale l’autore crede di essersi tratto fuori, e di cui, invece, egli 
esibisce lo sfacelo ultimo, il discoperto irrazionalismo decadentistico » (« Critica », 
1937, fasc. V, p. 377; dalla recensione a La logica del giudizio (ma del giudice) e il 
suo controllo in Cassazione. 


RECENTI STUDI SULL'ATTUALISMO 329 


del diverso comportamento del Bruno nei due processi di Venezia e di 
Roma, che però non è più sostenibile in base agli studi ulteriori. 

Eugenio Garin, Giovanni Gentile interprete del Rinascimento (in Gio- 
vanni Gentile, cit., vol. I, pp. 207-220). Il Garin fa una rapida rassegna 
degli studi del Gentile sul Rinascimento, concludendo che « così sul piano 
di una interpretazione generale, come su quello delle ricerche particolari, 
col Gentile è necessario fare i conti. Talora, e se ne è dato un largo 
esempio, dissentendo e discutendo; altre volte approfondendo e oltrepas- 
sando. Ma non è lecito mai ignorarlo, poichè la sua voce non è spenta » 
(p. 220). 

Bruno Nardi, La filosofia del Medio evo nel pensiero di Giovanni 
Gentile (in Giovanni Gentile, cit., vol. I, pp. 254-284). Dopo un esame degli 
studi di filosofia medievale del Gentile, il Nardi osserva che «il Gentile 
non ha recato alcun contributo di positive ricerche particolari per una 
più precisa conoscenza della filosofia del Medio evo » (p. 282). Egli 
« contribuì peraltro non poco ad una revisione critica del giudizio da dare 
delle dottrine del Medio evo in un disegno generale del progresso sto- 
rico » (p. 283). 

Luigi Firpo, Giovanni Gentile e gli studi campanelliani (in Giovanni 
Gentile, cit., vol. I, pp. 195-205). « Non avendo mostrato speciale interesse 
ai fondamentali testi politici ed inaccessibili essendogli rimasti quelli teo- 
logici inediti, può dirsi che la sua visione peccasse d’ incompiutezza e che 
meno afferrabile gli riuscisse l’esatta percezione del continuo divenire, 
attraverso dodici lustri senza riposo, delle concezioni campanelliane : pure 
nel campo della gnoseologia, dell’etica, della metafisica le sue tesi riman- 
gono tuttora punto di partenza obbligato per il moderno interprete » 
(p. 205). 

Michele Federico Sciacca, Gentile interprete di Rosmini (in Giovanni 
Gentile, cit., vol. III, pp. 151-167). Si contesta l’ interpretazione gentiliana. 
Mentre per il Gentile è intrinseco al Rosmini « tutto ciò che nel rosminia- 
nesimo non è consentaneo con quelle vedute fondamentali che egli accetta 
da Emanuele Kant », per lo Sciacca « nessuna veduta fondamentale il 
Rosmini accetta da Kant » (p. 160). 

Ugo Spirito, Gentile e Marx (in Giovanni Gentile, cit., vol. I, pp. 
311-334). Si segnala la grande importanza dei due saggi giovanili sul 
marxismo. Il Marx è con lo Spaventa lo scopritore del vero Hegel. Su 
questa via «si incamminerà il Gentile per la costruzione del suo attua- 
lismo. Nella prassi è già un qualche germe dell’atfo puro. La chiave d’oro 
è la stessa » (p. 329). 

Fortunato Pintor, Giovanni Gentile negli studi storici e letterari 
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(in Giovanni Gentile, cit., vol. II, pp. 129-149). Il Pintor menziona « quasi 
solo nei titoli e non certo di tutti gli scritti, l’opera storiografica del 
G.(entile) » (p. 147). 

Da ricordare anche lo scritto del Massolo: Gentile e la fondazione 
kantiana (in Giovanni Gentile, cit., vol. I, pp. 245-253). Che sostiene che 
Gentile scopre in Kant quello che era rimasto sconosciuto allo spirito 
hegeliano; e lo scritto del Radetti: Gentile e Spinoza (in Giovanni Gentile, 
cit., vol. I, pp. 285-295). Il Radetti mostra come nella valutazione storica 
di Spinoza il Gentile non vada oltre l’ interpretazione spaventiana, e che 
dal punto di vista speculativo vi è una forte affinità tra i due immanen- 
tismi: « L'’assoluto immanentismo spinoziano viene ad essere... sul piano 
dell'oggetto e del pensato, l’espressione più coerente dell’ immanentismo 
assoluto che l’attualismo vuol essere sul piano del pensante » (p. 294). 

Sulla concezione gentiliana del diritto: Giuseppe Maggiore: Il pro- 
blema del diritto nel pensiero di Giovanni Gentile (in Giovanni Gentile, cit., 
vol. I, pp. 229-244); Arnaldo Volpicelli, Le genesi dei fondamenti della 
filosofia del diritto di Giovanni Gentile (in Giovanni Gentile, cit., pp. 363- 
379) ; Gioele Solari, Diritto astratto e diritto concreto (in Giovanni Gentile, 
cit., vol. II, pp. 169-210). 

La Fondazione Giovanni Gentile, ha pubblicato, sotto il titolo Giovanni 
Gentile, la vita e il pensiero, i seguenti volumi, di cui alcuni già varie 
volte citati: Vol. I, Firenze, Sansoni, 1948, pp. VIII-385. Contiene 
un’'avvertenza, Cenni biografici, Pagine di G. Gentile e scritti di: Battaglia, 
Bontadini, Carabellese, Carlini, Chiavacci, Fazio, Allmayer, Firpo, Garin, 
Giusso, Maggiore, Massolo, Nardi, Radetti, Saitta, Spirito, Volpe, A. Vol- 
picelli. Vol. II, Firenze, Sansoni, 1950, pp. 210. Scritti di: Bariè, Corsano, 
Jacobelli Isoldi, Modica-Cannizzo, Pintor, Sciacca, Solari. Vol. III, Fi- 
renze, Sansoni, 1950, pp. 141. Vito A. Bellezza, Bibliografia degli scritti 
di Giovanni Gentile. Vol. IV, Firenze, Sansoni, 1951, pp. 126. Contiene: 
Benedetto Gentile: Breve saggio biografico e scritti e discorsi di G. Gen- 
tile dal giugno ’’43 alla morte. Vol. V, Firenze, Sansoni, 1951, pp. 267. 
Scritti di: Assunto, Cogni, Faucci, Galvano, Gennaro, Spirito. 
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Rassegna di metodologia storiografica 


Lo storicismo: critiche e chiarimenti 


Riprendendo a discorrere di metodologia storiografica vogliamo ri- 
ferire di quegli indirizzi di pensiero cui accennavamo alla fine della nostra 
precedente rassegna in questa stessa rivista (fasc. I). 

Una rassegna può riuscire tanto più utile quanto meno si risolve 
in una inerte esposizione di idee ed indirizzi, e quanto più riesce a se- 
guire il ritmo con il quale nella realtà si è venuta svolgendo la discus- 
sione filosofica. Se questo principio è da accettarsi, sarà opportuno pren- 
dere in esame il pensiero di un obiettore dello storicismo, il De Ruggiero, 
e seguire la discussione che su questo argomento egli ebbe con il Croce. 

Parlare del libro del De Ruggiero Il ritorno alla ragione (Bari, 
Laterza, 1946) significa rifare in qualche modo la storia anche politica 
di un determinato periodo di questo dopoguerra, la cui atmosfera varia 
e intensa si riflette infatti nel libro, anche se con esso il De Ruggiero, 
chiusa quella che egli dice una parentesi di vita politica, inaugura il suo 


ritorno alla attività degli studi. Ma i sentimenti che erano germinati dal- s- 
l’azione e che all’azione si erano accompagnati qui appunto si adoperano Mi 
di diventare visione del mondo con una piena giustificazione teorica, come = 


vedremo in seguito. 

Riconoscendo questa come posizione iniziale del De Ruggiero, non 
siamo d'accordo, in linea pregiudiziale, con chi ha voluto cercare una 
spiegazione dell’atteggiamento del De Ruggiero verso il Croce nella di- 
scussione sullo storicismo, ritornando alla provenienza attualistica del De 
Ruggiero stesso, la quale alla lunga determinerebbe necessariamente que- 
ste insorgenze (‘). L’attualismo in tal modo sarebbe una specie di malattia 


che si può portare ancora nel sangue quando se ne è cancellato fino il 
ricordo, e che presto o tardi finisce col dare delle reazioni sintomatiche. 


(*) Così F. Vegas in un articolo di ampio disegno dal titolo Storia e storiografia 
nelle più recenti interpretazioni del pensiero crociano, in « Riv. di st. d. filosofia », 
Aprile-Giugno 1949, fasc. II, anno IV, pp. 123-140. 
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Questa spiegazione non è soddisfacente, per una semplice conside- 
razione. Il contrasto tra il Croce e il De Ruggiero è impostato sul mo- 
tivo della ragione, anzi del ritorno alla ragione. Non si tratta perciò della 
reviviscenza di un motivo immanentistico ed attivistico, ma piuttosto 
della reviviscenza di un motivo intellettualistico e giusnaturalistico : uno 
embarquement per quella città celeste dell’ illuminismo che il Croce ap- 
punto mentovava scrivendo « agli amici che cercano il trascendente » (Ji 
In Il ritorno alla ragione è da vedere piuttosto lo sforzo di dare siste- 
mazione filosofica alla ideologia di una corrente politica che ebbe nel De 
Ruggiero un suo qualificato rappresentante ed ispiratore, e che sotto la 
pressura di varie contingenze ebbe a volte la tendenza, a volte la neces- 
sità di assumere un atteggiamento di radicalismo riformatore, al quale 
Y immagine di un ideale che emerge sul fluttuare della storia era congenita 
e necessaria. 

Con ciò, è appena il caso di dirlo, siamo lungi dall’ incolpare il De 
Ruggiero di ideologismo. Quella corrente politica, del resto, si dissolve 
principalmente per il peccato di origine razionalistico, di cui era macchiata. 
Ma non riteniamo esauriente questa dimostrazione a posteriori — che 
investe, più che altro, il problema di un razionalismo etico e politico — 
ai fini del pensiero del De Ruggiero. Vogliamo perciò entrare nei parti- 
colari di questo pensiero ed esaminarlo in relazione al problema dello 
storicismo, nei riguardi del quale manifesta riluttanza ed insoddisfazione. 


XK * 


Se si esamina la concezione che il De Ruggiero mostra di avere dello 
storicismo e la storia che egli ne traccia nel già citato volume, non ci 
si può sottrarre a delle perplessità, le quali resistono anche alla consi- 
derazione che una certa essenzialità ed asistematicità potesse esser ri- 
chiesta dal tempo e dal luogo in cui il De Ruggiero scriveva (*). Il De 
Ruggiero, che impronta sempre i suoi pensieri ad una larghissima infor- 
mazione storica, qui è rapido, quasi generico. Soprattutto, egli accetta 
una definizione dello storicismo che è sostanzialmente quella crociana, 
di una realtà dialettica, realizzatrice di valori universali nelle forme della 
individualità (op. cit.,, p. 3). Ma prendendo una tale definizione come 
punto di partenza e non di arrivo, è malagevole rendersi conto delle vi- 
cende che 1’ idea dello storicismo ha subìto nel tempo. Forse per questo 


() «Quaderni della Critica», n. 3 (1945), pp. 105-109. 
() V. p. VIII Avvertenza. 
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il De Ruggiero, parlando del rapporto tra razionalismo illuministico e 
razionalismo storicistico troppo attenua l’opposizione dei due atteggiamenti, 
per porre invece in primo piano il comune denominatore del razionalismo 
che è alla base dell’uno e dell'altro, e per preparare in tal modo lo sviluppo 
della sua tesi (p. 4). Ma come si può in realtà non insistere sulla oppo- 
sizione, che è vitale per lo storicismo, se da un razionalismo di tipo illu- 
ministico ancora oggi derivano allo storicismo minacce che ne pongono 
in pericolo l’essere? (p. 4). 

Inoltre il De Ruggiero non esita ad affermare che il razionalismo 
storicistico è relativismo, « anche se temperato dalla persuasione che un 
assoluto proiettato fuori della storia è una vana immaginazione » (p. 4). 
Ma questo è, se. mai, il' carattere che lo storicismo ha assunto in epoche 
ben determinate, mentre oggi esso respinge anche la più tenue ombra di 
relativismo comunque presentato ed attribuito. 

Anche per la storia dello storicismo il De Ruggiero fa una afferma- 
zione netta e tagliente: « La prima fonte del razionalismo storicistico è 
nella filosofia romantica tedesca... » (p. 4), nella quale viene compreso 
anche lo Hegel e, in qualche maniera, con la dissoluzione dello hegelismo, 
il Marx (p. 5); mentre è essenziale, per intendere il problema dello sto- 
ricismo, tener distinto l’ irrazionalismo romantico della restaurazione he- 
geliana dei diritti della ragione. Altrimenti accade di non poter spiegare 
come nella storia del pensiero questo irrazionalismo diventi il vittorioso 
antagonista dello storicismo (p. 5). E lo diventa proprio perché trova 
nelle insufficienze dell’ idea storicistica, quale è rappresentata dallo Hegel, 
la ragione del suo trionfo. Accettato questo punto il De Ruggiero non 
avrebbe la necessità di considerare il Nietzsche — che è cronologicamente 
un isolato e solo un iniziatore in questa polemica — come ‘colui che ha 
fatto allo storicismo in generale, non solo a quello hegeliano, delle criti- 
che che hanno colto «le deficienze fondamentali dello storicismo » 
(pp. 7-8); e non avrebbe motivo per affermare che lo storicismo tedesco, 
nato per contrastare le correnti irrazionalistiche, ha finito col confluire 
nell’ irrazionalismo giù giù fino al nazismo, giacché lo storicismo tedesco 
era per lo meno coevo del romanticismo (per il Meinecke, anticipazione 
del romanticismo), e dalle manifestazioni del nazismo ogni ispirazione 
storicistica è rigorosamente da escludere. 

Ci sia permesso di dire che questa storia dello storicismo, come è 
tratteggiata dal De Ruggiero, è insoddisfacente dal punto di vista dia- 
lettico, con l’ intenzione non tanto di rilevare una deficienza, quanto piut- 
tosto di cogliere un lineamento della fisonomia del De :Ruggiero. Alla 
stessa conclusione di una riserva nei riguardi della dialettica in .ge- 
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nerale e di un rifiuto di quella crociana potrebbe condurci l’esame di 
altri atteggiamenti del pensiero del De Ruggiero, come ci condurrà l’esame 
di questa discussione sullo storicismo. 

Il De Ruggiero, che fu uno dei primi interpetri e critici del Croce, 
rielabora qui il suo pensiero in un giudizio che limita (ma in realtà annulla) 
il valore del pensiero crociano ad una funzione etico-politica, particolar- 
mente efficace e preziosa nelle traversie politiche della nazione. Tuttavia 
di fronte al pensiero come tale, egli non sa tacere un senso di « insoddi- 
sfazione »; e al momento di definire questa insoddisfazione molte idee si 
affollano alla sua mente. La filosofia crociana si riduce ad « una visione 
troppo retrospettiva del reale » e conclude «una fase del mondo senza 
aprirne una nuova » (p. 14). I valori eterni sono in essa assorbiti senza 
residui. L’equazione hegeliana di reale e razionale, che in essa viene 
rinnovata, non lascia campo all’ideale inappagato che è nel cuore degli 
uomini molla potente di progresso. In quella filosofia, qualificato I ideale 
come vana astrazione, si irride ai programmi, si diffida dalle utopie e 
delle idee più alte dell’ illuminismo, compresa quella di democrazia. L’at- 
teggiamento antiteologico che nasce dalla identificazione di reale e ra- 
zionale definisce anche la filosofia in senso antiteologico e ne fa, contro 
l’antichissima tradizione, l’ancella della storiografia. 

Ma scarnifichiamo il discorso e veniamo a quello che lo stesso De 
Ruggiero chiama il nodo cruciale della questione. Il De Ruggiero obietta 
che la catarsi storiografica, come è intesa dal Croce, « è così completa, 
così conclusiva, che dopo di essa nulla resta da fare, e il bisogno di azione 
che egli vuole inserirvi è una aggiunta estrinseca, che la sua umanità esige, 
ma che la sua filosofia non giustifica » (pp. 18-19). 

AI De Ruggiero cioè non sembra giustificato ‘il passaggio dal distinto 
teoretico al distinto pratico: chiuso il semicircolo teoretico, non si vede 
come ad esso si innesti la praris. 

Ma questo a rigore significa anche che non apparirà giustificato 
l'analogo passaggio dal distinto pratico a quello teoretico. La immagine 
che il De Ruggiero ci presenta di una storiografia che paralizza la storia 
è reversibile nella opposta della storia che paralizza la storiografia. Però 
il De Ruggiero, che qui pone in discussione il nesso dei distinti, pare 
intento a mostrare la non-funzionalità del processo in un senso e non 
in tutti i sensi, giacché questo lo porterebbe alla completa distruzione del 
rapporto di circolarità dei distinti, e forse fuori di una filosofia dello 
spirito, nella quale egli intende rimanere. Ed infatti continua sull’argo- 


mento : « Poiché il nuovo processo si innesti al precedente, bisogna che. 


tra l’uno e l’altro ‘vi sia, come in ogni innesto, una spezzatura; bisogna 
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che l’uomo concreto, che è collocato nel mezzo, e che deve mediare quel 
passaggio, si ponga al di sopra della storia, su quel vertice ideale di cui 
parlava Nietzsche, dove si accentravano i valori supremi della sua umanità 
e da quella altezza giudichi il passato, misuri l’ insufficienza di ciò che è 
di fronte a ciò che deve essere, tragga dal vitale squilibrio tra il reale 
e l'ideale l’ impulso a proporsi nuovi compiti, a preparare una nuova 
azione. La continuità del fatto e del fare non si ristabilisce, o meglio 
non si conquista che a mezzo di questa frattura, mediante la quale si 
attiva la dialettica della vita spirituale » (p. 19). 

Ponendo l’opposizione tra le singole forme dello spirito, il De Rug- 
giero si pronuncia per un tipo di dialettica tra finito e infinito, perfetto 
e imperfetto, essere e dover essere che ha una storia molto ricca di inse- 
gnamenti. È un tipo di dialettica che non fortuitamente il De Ruggiero 
definisce più in là dialettica delle « vitali insofferenze ». Ma l’accento 
di essa è volto sempre al trascendente e negli spiriti energici ed operosi 
si fa religione dell’azione e della riforma. La sua forma logica è tale solo 
in apparenza, in realtà essa rientra nella fenomenologia della coscienza 
pratica. Non si lascia definire, sibbene descrivere, psicologizzare. Anche 
il De Ruggiero leva un inno alla trascendenza : « La relativa trascendenza 
della ragione illuministica ha un pregio che 1’ immanentismo storico rischia 
di annullare. Essa si solleva ad una regione ideale, dove tutto ciò che 
nello spirito vi è di eterno trova il suo rifugio e la sua meta, dove il fug- 
gevole divenire si giudica e si misura con senso di distanza e con ca- toa 
pacità di dominio, perché non si è travolti dal suo gorgo. Ivi sorgono po 
le vitali insofferenze verso una realtà empirica sempre inadeguata all’es- 
senza razionale dell’uomo, ivi si coltivano i nobili e generosi ideali che | 
sono sprone incessante all’azione. L’anima umana appare, così, protesa 
verso il futuro, in un’ansia di progresso, in uno slancio di bene, che 
ne moltiplica le forze. Anticipazioni feconde del futuro, piani di miglio- 
ramento e di riforma, impetuose fiamme rivoluzionarie, scaturiscono da 
questa posizione dell’ Illuminismo, all'apparenza distaccata e inerte. E 
sono fiamme vivificatrici che meritano di non essere spente » (pp. 22-23); 
per arrivare poi alla conclusione che « fondere in un getto la ragione 
storica e la ragione metastorica » è « più che possibile, necessario » (p. 23). 

Ma dove la disposizione essenziale del De Ruggiero si fa più ma- 
nifesta è nel capitolo « Storicismo e politica », in cui egli finisce col distin- 
guere la vecchia democrazia, alla quale si attaglia la definizione che il 
Croce ha dato della democrazia come momento della ragione astratta ed 
antistorica, dalla nuova che, purgata dei difetti di quella, è soltanto bi- 
sogno di rinnovamento (p. 35). 
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Sub specie politica, il contrasto tra Croce e De Ruggiero è il con- 
trasto di democrazia e liberalismo. Ma Croce, rispondendo al De Ruggiero 
si è ristretto ai ‘termini logici della questione, muovendo con sottile e sem- 
plice abilità. Ha osservato che la insoddisfazione non è e non può essere 
una vicenda particolare alla quale va incontro il suo pensiero, bensì una 
caratteristica del pensiero e del pensare, la quale, e come uomo in generale 
e come individuo, lo riempie di « lieta sicurezza », giacché solo nella in- 
soddisfazione è l’aspetto progressivo del sapere, quando si tratti di una 
seria insoddisfazione che nasca ex visceribus caussae (Indagine storica 
e risoluzione morale, in « Quaderni della Critica », n. 2, pp. 88-89). Per 
il resto ha obiettato che il De Ruggiero non ha fatto attenzione al primo 
degli anelli che il Croce aveva posto nella catena del rapporto di distinto 
teoretico e distinto pratico, « e, avendolo omesso, avete lasciato in aria 
il rapporto stesso » (cit. p. 90). 

Il primo anello è la richiesta di una azione morale, che la situazione 
ci impone. Ma questa richiesta è indeterminata, e per la sua indetermi- 
natezza produce nella coscienza un disagio che in taluni casi può assumere 
anche l’aspetto di angosciosa sospensione. Per uscire dalle tenebre del- 
l'angoscia occorre luce sulla realtà presente che è carica di tutto il pas- 
sato. Questa luce è l’ indagine storica. Portata a conclusione l’ indagine, 
e tolto così l’ostacolo alla coscienza morale, questa crea l’azione che con- 
viene nella condizione individuale. In tutto questo processo la coscienza 
morale è il primo e l’ultimo, la condizione e la conclusione; il pensiero 
storico è mediatore. E non vi è allora ragione di introdurre una « spezza- 
tura » tra il pensiero e l’azione morale (pp. 90-91). « Né so che siate 


passato ad una concezione transcendente », conclude per questa parte il 


Croce, « nel qual caso ammetto che la presente questione sarebbe tra di 
noi da terminare e da sospendere, come terminiamo e sospendiamo le 
questioni, quando si urta in un dissenso radicale nelle premesse » (p. 91). 

Ma l’argomento è stato più generalmente ripreso dal Croce e con 
uno speciale riguardo al problema della dialettica, che vi è celato, ma ne è i 
l’anima, in un altro scritto dal titolo Agli amici che cercano il ‘trascen- 


dente (*). 


» \ 
(‘) «Quaderni della Critica », n. 3, pp. 105-109, con la data dell’8 Maggio 1945, 
‘ora nelle appendici alla seconda edizione del Contributo, Bari, Laterza, 1945. La 


risposta al De Ruggiero, di cui sopra abbiamo riferito, è datata invece 30 Gen- 
naio 1945. 
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La suggestione del trascendente variamente si rinnova agli occhi degli 

uomini, ma si tratta sempre di una via preclusa, come insegnano l’espe- 

rienza e la logica. « Intorno ai trent'anni », dice il Croce, « il trascendente 
mi si presentò avvolto in una veste terrena e laica, che ne celava l’ interna S° 
contradizione con una apparenza storicistica, di carattere filosofico e dia- 
lettico, e prese forma in una generosa, radicale liberazione dal male, 
. dall’ ingiustizia e dall’ irrazionalità mercè un nuovo mondo da costruire... » 
(p. 105). Ma la trascendenza non è in grado di operare la catarsi dal 
male. E ciò non perché la catarsi non sia effettuale nella vita umana, ma 
appunto perché essa si realizza superando il male e ponendo le condizioni ) 
del suo rinascere in nuovi modi. Proporsi una radicale liberazione dal 


male, pretendere ad un puro positivo implica la distruzione della realtà. i 
Più specificamente si può opporre alle obiezioni del De Ruggiero x 
che il trapasso dalla storiografia alla storia non avviene per una frattura Sa 


o spezzatura sulla quale l’uomo concreto insista volgendo la mente al- 
l ideale, né per la forza di questo ideale che dall’alto attrae, ma per un 


impulso insorgente dall’ interno della coscienza. E questa è la dialettica, 
questa l’opera dell’uomo. «Questa forza del cooperare e dell’operare 
l’uomo la possiede sempre e nessuno può strappargliela, perché egli pos- 
“ siede nel suo petto e nella sua mente la fucina nella quale si foggia 
opera e in cui quel che è male, che è falso, che è brutto, che è irrazionale 
si converte in nuova bontà, nuova verità, nuova bellezza, in migliore ra- 
zionalità. In questa conversione e trasfigurazione incessante egli attinge 
gioia e pace, e supera il mondo nel mondo stesso, non già volgendogli le 
spalle e distaccandosene, ma di volta in volta assoggettandolo e unendolo 
a sé » (p. 108). 
Per il Croce, dunque, la concezione dello spirito come poiesis per- 
mette di respingere le suggestioni del trascendente; ma da questa con- i 
cezione, anche se non è esplicitamente affrontata questa discussione, il 
De Ruggiero rifugge. Rispondendo al Croce egli ribadì il suo punto di 
vista (// ritorno, cit., pp. 37-41) dichiarando insufficiente tentativo l’ar- 
ticolazione con la quale il Croce aveva connesso storia e storiografia. La 
discussione si arrestò su queste battute. 
A voler definire qui riassuntivamente il pensiero del De Ruggiero 
diremo che egli rinnova contro lo storicismo sulla base di una esperienza 
di vita varia, moderna e viva, l’accusa antica di relativismo, crisi di va- 
lori, anarchia, mali questi determinati tutti dall’ immanentismo che è la 
sostanza dello storicismo. Abbiamo visto però anche a che prezzo si paga’ 
— —la restaurazione dell’ ideale. Il prezzo è la dialettica, la quale da dialettica 
della opposizione, come è stata vista dal Croce, diventa una non bene 
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definibile dialettica della perenne insoddisfazione con una apertura verso 
l’ infinito, alla maniera del Fichte (cfr. la recensione dell’Antoni al volume 
del De Ruggiero su Hegel, in «Rassegna d’Italia», 1948, n. 5, pp. 556-559). 

Alle obiezioni del De Ruggiero si possono in vari modi riaccostare 
le obiezioni, cronologicamente anteriori, del Calogero (°). 

Qual è la posizione del Calogero nei riguardi dello storicismo? 
Qualora per storicismo si intenda una concezione filosofica antidualistica 
e antimetafisica, l'adesione del Calogero sarebbe piena e senza riserve. 
Delle riserve però egli formula circa la dialettica dello storicismo e spe- 
cialmente circa la dialettica crociana, della quale finisce col respingere 
il criterio della distinzione. 

Il suo impegno è quello di mostrare che l’atto il quale è oggetto del 
giudizio storico ha una natura esclusivamente etica e che qualora il giu- 
dizio non colga e non qualifichi questa essenza, cade la stessa possibilità 
di esso. E come nel giudizio è preponderante la categoria dell’eticità, così 
questa stessa prevale nell’attività pratica. L’atto del giudicare diventa un 
momento di questa universale eticità e viene in essa assorbito, lo stori- 
cismo si fa etico. 

Secondo il Croce, il conoscere, nella sua distinzione dal fare, non 
‘può pronunciare dei giudizi negativi, non può constatare il non essere, 
il male. In questo senso la storiografia è sempre giustificazione, in quanto 
constatazione della presenza di un positivo. Al Calogero la constatazione 
della pura positività del reale non appare possibile, e secondo lui quando 
nel nome di un principio di razionalità che sia anche principio di realtà 
se ne vuole imporre l’accettazione, allora il movimento della storia si 
configura come un processo necessario di una entità teologica, la quale 
schiaccia semplicemente 1’ individuo. In tal modo la contemplazione della 
storia significa l'accettazione del fatto compiuto, la soppressione della 
volontà individuale. Questo deteriore storicismo teologico e provviden- 
ziale è rappresentato per il Calogero dall’ indirizzo Vico-Hegel-Marx. 

Per sottrarsi ad esso non rimane allo storico-filosofo che affermare 
la unica qualificabilità etica delle azioni, con il diritto di condannare 
quelle che tale eticità non attingono. i 

Più particolarmente il Calogero nega l’ immediato valore pratico © 
politico dell’azione. Se l’attività politica è commisurabile solo alla realtà 
che essa è stata in grado di creare, e questo deve costituire il criterio per 


(*) Esaminiamo qui lo scritto del Calogero dal titolo « Intorno al saggio del 
Croce ’ Giudizio storico e azione morale’ »,iora in Saggi di etica e teoria del diritto, 
pp. 23-47, Bari, Laterza, 1947. Ma v. anche Estetica, Semantica, Istorica, Torino, 
Einaudi, 1947 e Logo e Dialogo, Milano, Ed. di Comunità, 1950. 
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giudicarla, vi è un grado di positività comune a tutte le azioni che si rea- 
lizzano. Quindi nessuna azione è più positiva di un’altra, e tutte sono 
egualmente positive. Ma questa indifferenziazione delle azioni sembra 
contrastare con il fatto che non siamo disposti a riconoscere una pari 

efficacia a tutte le azioni (pp. 29-30 op. cit.). 

Senonché il criterio della maggiore o minore efficacia non caratte- 
rizza la maggiore o minore positività di un'azione se non si considera 
questa efficacia in relazione ad un fine da raggiungere. Se io organizzo, 
dice il Calogero, una attività straordinariamente efficace per la diffusione 
della cocaina, non per questo la mia azione è più positiva di quella di 
chi si mette nella stessa opera e non viene a capo di nulla. « Il giudizio 
di positività (o, che è lo stesso, di economicità o politicità) non ha, in 
tal senso, altro significato che quello di un’astratta valutazione delle ca- 
pacità tecniche dell’ individuo organizzatore... » (p. 30). La realtà eco- 
nomica è tecnica, il suo valore è un valore tecnico, e si oppone ad un 
disvalore il quale consiste nella « assenza » o «.scarsezza » delle doti di 
intensità di energia e capacità di disciplinamento della propria ed altrui 
volontà. Ma se si prescinde da questa considerazione astrattissimamente 
tecnica, non è possibile isolare nella valutazione storica fatti la cui « posi- 
tività » sia unicamente politica (p. 31). 

Per giudicare dunque di un qualsiasi fatto storico, per misurare il 
valore di civiltà e perciò la positività dell’opera non bisogna fare ricorso E 
al criterfo politico-economico, ma a quello etico. Questo intervento della 2% 
categoria dell’eticità nel giudizio configura, secondo il Calogero, un altro 
tipo di storicismo non più vichiano-hegeliano, ma socratico-evangelico, 
il quale è caratterizzato dalla « antifarisaica accettazione dello spirito 
altrui e dei moventi del suo comportamento » (p. 36). Anzi questo 
storicismo della tradizione socratico-evangelista è ora del tutto dominante 
nel Croce, tanto da aver ridotto l’altro più antico a veste metaforica o De 
a motivo estinseco che con lo storicismo socratico evangelico non si ar- 
monizza, ed a cui solo si giustappone. La prima concezione distrugge la 
libertà e responsabilità dell’ individuo, introducendo un vero e proprio 
quietismo etico ; la seconda, invece, se impone il dovere della piena com- 
prensione dell’opera altrui, impone anche il dovere di agire secondo il 
principio etico della coscienza, e quindi di condannare l’azione altrui e di 
ostacolarla, se necessario (pp. 34-37). 

Se non abbiamo frainteso su questo punto il pensiero del Calogero, 
qui è affermata, a mo’ di conclusione, e sia pure in forma rapida e som- 
maria, la possibilità di un giudizio negativo. Questo punto e l’altro cui 
si è accennato che riduce il momento economico-politico a quello della 
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tecnica o, per meglio dire, ad una tecnica, vengono a sottolineare il so- 
stanziale permanente divario tra lo storicismo crociano ed il pensiero del 
Calogero, che pur si alimenta di premesse storicistiche. 


* * * 


Eppure proprio nella concezione dello spirito come poiesis, sintesi 
a priori, che è essenziale del pensiero del Croce, il motivo cui si è richia- 
mato il De Ruggiero, dell’ ideale, e quello dell’ intimo significato etico 
della storia, che è stato rivendicato dal Calogero, possono trovare un’ade- 
guato riconoscimento, senza più operare distruttivamente nella più vasta 
cornice di quel pensiero che li accolga. A_ far questo basta riproporre in 
discussione alcuni fondamentali temi dello storicismo crociano, approfon- 
dirne il senso, ma fuori da ogni atteggiamento di polemica, giacché spesso 
la polemica ha accresciute le difficoltà, invece di diminuirle. 

Con questa intenzione recentemente un importante nucleo di teorie 
è stato proposto e sistematicamente esposto dall’Antoni (*), il quale, par- 
tendo da una interpretazione del pensiero del Croce, cui abbiamo fatto 
cenno nella nostra precedente rassegna, si è venuto a trovare in un punto 
prospettico nuovo da cui esaminare gli antichi problemi dello storicismo. 

L’Antoni aveva visto nella logica del Croce lo strumento per inten- 
dere la realtà come storia, dopo il fallimento del tentativo dello Hegel. 
Col Croce aveva visto nella storia l’attuazione puntuale dell’assoluto at- 
traverso le opere dell’uomo. Aveva visto inoltre nella logica del Croce 
la restaurazione del principio di identità. 

Questo mondo di idee, che capacità di soluzione presenta di fronte 
a quel complesso di problemi che va sotto il nome di «crisi dello stori- 
cismo »? L’Antoni è convinto che lo storicismo, pur affermando l’ imma- 
nenza dei valori, è in grado di garantirne l’assolutezza; che in esso la 
storia ha un senso e l’operare individuale una finalità; che nell’ansia e 
disperazione del momento attuale lo storicismo sia in grado, senza far 
ricorso al trascendente, di ispirare una considerazione etica e religiosa 
della vita. 

Per illustrare questo suo punto di vista l’Antoni ha elaborato una 
teoria del giudizio storico che pur continuando ad essere nella sua strut- 
tura la crociana sintesi a priori di ispirazione vichiano-kantiana, pone a 


() Qui ci riferiamo particolarmente ad un corso universitario dal titolo I fro- 
blemi dello storicismo (1950-51). Ma già nel volume Considerazioni su Hegel e Marx 
| (Napoli, Ricciardi, 1946) vi è più che una anticipazione di queste teorie, che acuta- 
mente coglieva l’Attisani in Preliminari all'etica dello storicismo, Messina, Sessa, 
1948, pp. 68-70. 
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fuoco alcuni aspetti che si sono mostrati bisognevoli di una metodica 
indagine. Ciò che rende particolarmente interessante questa sistemazione 
teorica dell’Antoni è il fatto che essa non nasce da una specie di demone 
sistematico — altrettanto facile a soddisfarsi quanto incapace di nutrire 
veramente le menti — ma si presenta legata ad una vasta e varia espe- 
rienza storiografica, che ne riceve illuminazione e la conferma al tempo 
stesso. 

L’Antoni parte da un pfrius rispetto al giudizio storico, che è l’ope- 
rosità della categoria. Più precisamente, concepito lo spirito come opera, 
per l’Antoni l’operare precede il conoscere : lo spirito come poiesis pre- 
cede il giudizio storico. Il prius del giudizio storico è allora la categoria 
come matrice, struttura spirituale necessaria, universale, consapevole non È 
soltanto della particolare forma in cui lo spirito si manifesta, ma dell’ in- 
tera struttura dello spirito, dell’ intero nesso delle categorie. Il che si- A 
gnifica che l’operare della categoria non è il cieco prorompere di essa 5 
nei fatti, ma è sempre accompagnato dalla coscienza e teoria dello spirito. 

Ciò posto, il giudizio ha due aspetti. In quanto predichiamo l’uni- 
versale del soggetto del giudizio e sintetizziamo, noi chiariamo la natura 
del particolare, proclamiamo l’ identità di particolare e universale, affer- 
miamo che il particolare è generato dall’universale e che questa prece- 
dente generazione rende possibile l’atto del conoscere. Questo è il pri- 
mo aspetto del giudizio, o meglio uno dei punti da cui può essere | 
guardato l’atto del giudizio, e precisamente il punto di vista del particolare, na 
della sintesi. 

Ma abbiamo anche parlato di una consapevolezza dello spirito già 
nel suo operare. Il giudizio storico, se è l’atto con cui il particolare viene 
illuminato dall’universale, è anche l’atto con cui, nel contatto col parti- 
colare, l’universale, già consapevole, è stimolato a concretarsi, chiarirsi, Sii ; 
definirsi. Questi sono i due aspetti del giudizio: chiarificazione del par- i 
ticolare, illuminazione dell’universale. La illuminazione dell’universale “pr 
nell’atto stesso del giudizio è 1’ incremento della autocoscienza, la storia, i 
lo sviluppo della teoria dello spirito come nesso delle categorie. det 

Allora diremo che il giudizio è atto di sintesi, ma anche di analisi : 
con la copula uniamo soggetto e predicato, ma anche li distinguiamo e 
contrapponiamo; proclamiamo che il soggetto appartiene alla categoria, san 
ma questo resta individuale, e il predicato resta universale. Più propria- 
mente il giudizio è una sorta di dicotomia. L’universale prima celebra 
la propria natura sollevandosi dal soggetto, poi vi si riflette e si formula 

‘ come giudizio, che è sviluppo di quella autocoscienza già operante nel- 
l’universale. 
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Ma qui si chiarisce anche la necessità e indispensabilità dell'elemento 
individuale. Fuori di questo rapporto con l’ individuale, come non è con- 
cepibile la pensabilità delle categorie in sé, così non è concepibile neanche 
la operosità delle categorie stesse e l'incremento della autocoscienza. 
Il che significa che il rapporto di individuale e universale è originario, 
in quanto anteriore all’atto del giudizio, che lo presuppone e lo proclama, 
e perciò appartiene al produrre stesso della categoria. È infatti un errore 
intellettualistico contrapporre l’ individualità alla universalità; poiché 
quanto più è potente la capacità generatrice della categoria, tanto più è 
individuato il prodotto. La vera universalità si attua come individualità 
e non ha altra forma di esistenza. Non vi è dunque la categoria astratta- 
mente universale che si attua nelle opere, ma la categoria già concreta- 
mente individuata come fare: l’ Io, in una parola. Individuale e univer- 
sale sono l’assolutamente diverso, ma sono anche l’assolutamente identico. 
Il giudizio è unità, ma anche distinzione. 

Se tra le opere e lo spirito è intermediario l’ Io come forza primor- 
diale e geniale, il contrasto tra lo spirito universale e il soggetto indivi- 
duale, che allo storicismo, da Hegel in poi, è stato così frequentemente 
rimproverato, viene a cadere, come cade il connesso problema metafisico 
della realtà dell’ individuo posto fuori dall’universale, e viene al suo posto 
confermata la necessità della persona alla base dell’attività estetica, di 
quella economica, ma anche di quella etica, come fonte unica del valore 
e della libertà. 

Inoltre, toccando un altro punto dolente dello storicismo, il ricono- 
scimento del reale nella sua positività, in che consiste il giudizio storico, 
non è approvazione morale dell’accaduto né acquiescienza ad esso. Non 
è appprovazione morale, perché noi possiamo riconoscere la vita etica 
ed approvarla, riconoscere la vita economica e respingerla, senza che la 
nostra oggettività di storici sia violata. Che un fatto sia poi accaduto, 
questo determina la irrevocabilità del fatto, non determina la necessità e 
razionalità di esso e del suo nascere, Ne è testimonianza lo stesso processo 
di libertà da cui quella realtà è nata, per cui si esige da noi l’ impegno 


della nostra volontà, affinché quella libertà non venga ad essere soppressa. 


in noi. Nessuna contemplazione storica è tale da spegnere la volontà. 
Qui, a proposito dell’ inserirsi della volontà sulla base della cono- 
scenza, interviene quel momento della consapevolezza o coscienza, di cui 
si è già parlato come aspetto del giudizio, la quale assolve una funzione 
di primaria importanza. 
Per agire noi abbiamo bisogno di credere nella verità, che si fa în 
noi suscitatrice di fede. Quando al posto della verità si surroghi nel 
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nostro credere un'astratta costruzione dell’ intelletto, una utopia, una 
ideologia, un mito, questi, in quanto non-verità, sono da noi giudicati 
disonesti, criticati, respinti. Ma ciò non distrugge l'esigenza che per agire 
noi abbiamo bisogno di credere in qualche cosa, per cui, espunti il mito 
o l'ideologia come inadeguati a farsi guida del nostro agire, moviamo 
alla ricerca di un contenuto di verità che assolva questa funzione. Non 
si può sospendere un simile atteggiamento. Questo è il momento eterna- 
mente ritornante dell’ ideale, il momento illuministico che il De Ruggiero 
rivendicava. 

Questa verità in cui si ha fede, questo ideale, non è di natura teo- 
retica, ma pratica, è comando all’azione, ispirazione pratica che ‘contiene 
in sé motivi di carattere teoretico. La verità infatti non è inerte, non 
rischiara la sola vita teoretica, ma si riflette sulla totalità dello spirito e 
diventa fede religiosa, morale e politica. La trasformazione della verità 
teoretica in fede pratica non avviene perché qualche cosa dall’esterno 
viene ad aggiungersi alla visione storica, come temeva il De Ruggiero, 
ma avviene per la struttura stessa dello spirito e per la interiore organiz- 
zazione del giudizio. Si è visto infatti che il giudizio non è solo l’atto 
con cui il predicato proietta la sua luce sul soggetto, ma è anche l’atto 
con cui il predicato illumina se stesso, e non come singola categoria, ma 
come totale struttura dello spirito. Mentre il giudizio proclama il valore 
del soggetto nella sua concretezza storica, nello stesso tempo proclama il 
valore assoluto, infinito del predicato. Il predicato è l’ ideale che non si 
esaurisce e conclude nella finitezza storica, ed il giudizio, pur constatando 
la positività del soggetto, postula una integrazione, un avanzamento ed 
un progresso. Esso afferma cioè che la vita non finisce nel soggetto, ma 
che è aperta la via verso l’ infinito, il quale urge e chiede di essere ulte- 
riormente realizzato. Poiché questa continuazione non può limitarsi ad 
essere una ripetizione, bensì deve essere una nuova realizzazione, quella 
universale struttura dello spirito che si è celebrata nel predicato del giu- 
dizio, diventa la norma della successiva produzione. In tal modo il giu- 
dizio storico non solo illumina la situazione su cui sorge l’azione, ma 
‘fornisce luce all’azione; e l’azione non è mai cieca ed oscura come un 
atto istintivo, ma è accompagnata dalla luce della coscienza. 

La chiarificazione e definizione del predicato diventa principio della 
nostra attività in quanto non è analisi psicologica della particolarità in- 
dividuale, ma coscienza dell’universale valore che è in noi ed in noi opera. 
Ma questo significa anche che l’asse della storia è la storia della filosofia 
come progresso dimostrabile di chiarificazione. La storia è storia filosofico- 
politica. I suoi lineamenti sono costituiti dall’ idea e dalla forza. Il suo 
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ritmo va dal fare al contemplare, ma dalla contemplazione lo spirito ri- 
discende nella concreta attualità del fare, che non è cieca ed opaca azione 
intuitiva, ma è guidata dalla conoscenza. In questo razionalismo della teoria 
dello spirito, che tale si riconosce e si proclama, l'elemento motore non 
è costituito dall’ intelletto hegeliano, ma dalla ragione kantiana. 

Più in particolare, questo razionalismo storicistico è in grado di 
concludere una polemica che, già iniziata dal romanticismo, non era 
stata, e non poteva, da questo essere condotta a conclusione che non fosse 
inaccettabile e negativa: la polemica contro la concezione dell’assoluto 
come canone, cioè contro la concezione platonica, intellettualistica, giusna- 
turalistica dell’assoluto. i 

La coscienza delle categorie è coscienza dei valori che sono reali in 
quanto prodotti dello spirito, realizzazioni. Unico canone estetico sarà 
allora non un tipo astratto di bellezza che esaurisce e congela la fecondità 
dell’universale estetico, ma la coscienza sempre più chiara e definita della 
natura dell’arte; unico canone etico la coscienza morale, la quale, presente 
in ognuno, è suscettibile di una infinita chiarificazione. L’assoluto è in- 
somma l’affermazione della coppia attività-valore, l’uno in funzione del- 
l’altro, l’uno indisgiungibile dall’altro. 

Ma in tal modo l’idea del canone è definitivamente superata, come 
non era riuscito di fare al romanticismo il quale era rimasto chiuso, mal- 
grado tutto, in una visione che era anch’essa canonica dell’assoluto. Solo 
che, per esso, canone non era più un paradigma trascendente, ma, con 
grave complicazione, canone si era fatto l’ individuo nella sua particolarità. 

In questa rapida e, anche per questo, non facile esposizione del pen- 
siero dell’Antoni, accenneremo infine ad un altro importante problema 
che è strettamente collegato con le idee già esposte ed è essenziale dello 
storicismo : il problema del progresso. 

Posto che la storia è attuazione del valore in ogni momento, quella 
energia produttiva, sia dei singoli come delle epoche, da cui procede il 
valore, non è continua ed ininterrotta. Quella energia è la vita, la grazia, 
constatabile, ma di fronte a cui non si può cercare spiegazione. Filoso- 
ficamente essa è indeducibile. Vi è allora la possibilità di concepire la 
storia come progresso, posta la alternanza nella storia di periodi di pro- 
duttività e periodi di stagnazione? i 

Ora l idea del progresso costituisce la grande innovazione cristiana 
che non si può respingere, se pure permeata di un escatologismo irto di. 
difficoltà, senza ricadere nella disperazione pagana del ciclo. Anche qui 
bisogna chiudersi nella teoria del giudizio storico, ed affermare in esso 
| che la storia è progresso. Il giudizio storico non è solo, come si è visto, 


/ 
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l’affermazione della identità di soggetto e predicato, ma anche l’affer- 
mazione della differenza del soggetto dal predicato, del quale si proclama 
l’ inesauribile fecondità. « In realtà la conoscenza storica è liberazione 
dal passato. Ciò significa che dominando il passato, ci sentiamo proiettati 
verso una realtà che viene, ci sentiamo in cammino. Chi veramente me- 
dita la storia , si sente partecipe di questo grandioso movimento in atto, 
e sente anche che questo movimento non si arresta, ma incessantemente 
si integra e si va compiendo. La vita infatti non può arrestarsi soddi- 
sfatta, perché l’assoluto, che è nel predicato, sovrasta e urge. In quanto 
questo assoluto vive in noi, noi già viviamo nel futuro. Nei nostri tra- 
vagli ci prepariamo ad accoglierlo ». Ma questo significa che il pro- 
gresso non può essere altro che il ritmo stesso dello spirito. Si tratta 
però di stabilire se l’attività dello spirito possa essere intesa in tutte le 
sue forme come accrescimento di valore. 

Questo non è possibile pensarlo. Qui è necessario distinguere tra 
le forme mediate e le forme immediate dello spirito. Nell’attività estetica 
e in quella economica non è pensabile un progresso. Tra il canto di 
Omero e quello di Dante non si è realizzato un graduale incremento del 
valore estetico, così come la somma del piacere non è aumentata attra- 
verso i secoli. E questo segna la fine di un equivoco che, identificando 
il progresso con il progresso tecnico, ha poi gravemente compromesso 
l’idea facendola urtare nelle delusioni cui inevitabilmente conduce un 
puro progresso della tecnica. In riguardo è facile osservare poi che il 
progresso tecnico ha fuori di sé il suo impulso, che è di carattere morale. 

Il progresso etico non può essere l'aumento della somma delle azioni 
buone su quelle cattive, sì la estensione della sensibilità etica, cioè un 
ampliamento della possibilità di peccare, l’allontanamento dalla innocenza 
dello stato di natura. Definito positivamente il progresso etico è la ricerca 
del bene, di Dio come valore. Ma questa ricerca del valore universale e 
della universale vita, in cui si attua l’azione morale distinguendosi da 
quella economica, non è in realtà un atteggiamento nuovo dello spirito, 
ma lo stesso incremento della coscienza, lo stesso progresso del pensiero 
attraverso la chiarificazione e la definizione che è alla base della storia 
come teoresi. « La vita etica si svolge e progredisce come coscienza della 
verità che si fa principio dell’azione e si realizza nel mondo come civiltà ». 

L’unico autentico progresso è pertanto filosofico-etico. Poiché però 
si usa chiamare religiosa la vita pratica che si ispira ed obbedisce ad una 
determinata concezione del mondo, si può chiamare tale progresso, con 
un unico termine, progresso della religiosità. 

« Se con la solenne parola Dio intendiamo non un Ente Supremo 
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al di sopra del mondo e della storia — come lo concepivano gli astratti 

deisti — ma l’universale e il necessario, l’ infinito o l’assoluto, che è l’ im- 
manente impulso della nostra esistenza spirituale, noi potremo dire che 
la storia è l’assidua ricerca e la progressiva conquista di Dio, anzi è 
Dio che si cerca in noi ». 

A questo nucleo centrale filosofico-religioso che costituisce il motore 
della realtà e l’asse della storia si volge la storiografia come storia del- 
incremento della coscienza. Ma poiché questo movimento centrale ed 
essenziale della storia è circonfuso da un alone di sistemazioni pratiche — 
sociali, economiche, giuridiche, tecniche — e poiché solo esso con la sua 
irrequietezza stimola il rinnovamento incessante, anche verso questi aspetti 
per cosi dire esterni della vita lo storico può volgere lo sguardo, ed 
intenderli, a condizione che ne colga il nascimento in seno a ciò che uni- 
camente è essenziale nella storia. Come può facilmente dimostrare il 
gran numero di stringenti difficoltà in cui viene a dibattersi una storio- 
grafia puramente economicistica e tecnico-militare. 


x 


> 


Anche questa volta, ponendo fine ad una seconda rassegna sul pro- 
blema della storia, siamo ben lontani dall’aver esaurito l'argomento. 

Le teorie dell’Antoni hanno tuttavia un aspetto conclusivo per il 
nostro giro di orizzonte, in quanto ci riconducono consapevolmente al 
porto della storiografia, dal quale sembra di rimanere lontani con sof- 
ferenza, fin quando le teorie non servono a chiarire i lineamenti della 
realtà storica. 

Questo è in verità il vantaggio dello storicismo su ogni pensiero che 
gli si oppone, di aver facile e agevole l’adito alla storiografia, mentre chi 
fa di storia e filosofia due atteggiamenti mentali diversi non ha la possi- 
bilità di giustificare la propria visione storica, la quale, se c'è, è in con- 
trasto con la teoria che egli professa, e suffraga quella che egli combatte. 

Solo che una totale ripulsa dello storicismo, in chimica purità, non 
è facile a trovarsi, e molte correnti che lo combattono o hanno con esso 
alcunché di congenito, o hanno da esso contratto dei prestiti molto larghi. 
Come non sarebbe difficile mostrare. 


CORNELIO FABRO 


Recenti studi danesi su Kierkegaard 


La fortuna postuma di Kierkegaard costituisce un problema a sé, 
quasi unico nel mondo delle lettere. Con la pubblicazione della sua prima 
opera pseudonima Enten-Eller nel 1843 egli balzò di colpo al primo posto 
nella letteratura contemporanea e fu acclamato con consenso unanime il re 
della festa letteraria: ma in quel plauso tutto esteriore, egli non vide un 
successo ma una beffa, perché i suoi ammiratori erano rimasti alla super- 
ficie di quelle pagine senz’'accorgersi del tormento spirituale ch’esse nascon- 
devano. Rifiutò pertanto l’applauso e visse solo del suo ideale di rinnova- 
mento della coscienza europea che correva verso la catastrofe. Isolata dal 
doppio muro della lingua e dell’altezza impervia dell’ ideale, la sua opera 
fu scoperta dall’Occidente a più di mezzo secolo di distanza ed oggi 
Kierkegaard divide con Marx la responsabilità di tenere in tensione la 
coscienza della nostra generazione. Tuttavia il dilagare dei vari esistenzia- 
lismi di sinistra e di destra e la stessa selva degli studi kierkegaardiani in 
ogni lingua non si può dire che abbiano risolto l'enigma del suo pensiero. 
Ma sono troppi ancora coloro che impongono alla sua opera gigantesca il 
metro della propria mediocrità e tradiscono nell’affrettata e parziale let- 
tura dei suoi scritti l’ incomprensione dei temi fondamentali. È quindi 
quanto mai opportuno che ci si decida a uscire dall’equivoco. 

La migliore guida per non divagare e arrivare subito al nocciolo dei 
problemi è oggi la monografia di Aage Kabell, Kierkegaardstudiet i Norden 
(Copenaghen, H. Hagerup, 1948, di pp. 329), la quale non ha avuto 
ancora l’onore, meritatissimo del resto, di esser tradotta e perciò mi pro- 
pongo qui di presentarla. Il volume ha vinto il premio di filologia bandito 
dall'Università di Copenaghen per il 1944 ed ebbe il significato di una 
legittima rivendicazione nazionale (cfr. la notizia pubblicata dallo stesso 
A. in « Gads danske Magasin », 1946, pp. 208-226, che è un lucido rias- 
sunto della complessa monografia). 

Il volume si apre con una Avvertenza che fa il punto, con realismo 
spietato, sulle difficoltà del pensiero kierkegaardiano non soltanto per 
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quanti non leggono il danese, ma anche per la prima generazione danese 
la quale è per buona parte responsabile delle nostre incertezze. L'A. nella 
redazione definitiva è stato assistito dal collegio quasi al completo degli 
studiosi danesi di K. che accrescono la garanzia, già sì cospicua, del volume. 
Segue l'elenco delle « fonti » (Ki/der) che occupa ben 35 pagine (13-48) 
su doppia colonna ed abbraccia quanto è stato scritto intorno a K. — 
recensioni, studi e volumi — nello spazio di ben 110 anni, dal 1836 al 1946, 
con un totale di 682 numeri. L’arido elenco, minuto e preciso in tutte le 
indicazioni, costituisce da solo un monumento di acribia scientifica quale 
dovrebbe essere lo studio di ogni pensatore. 

Il centro del volume è diviso in 4 parti che segnano le tappe principali 
della « avventura kierkegaardiana » sull’orizzonte della cultura europea : 
le prime tre tappe sono delineate dal punto di vista informativo bio-biblio- 
grafico, mentre l’ultima, che da sola occupa più di metà del volume, esamina 
il problema del valore e dell’essenza stessa dell’opera di K. 

Nella I Parte (pp. 49-80), che porta il titolo: « La molteplicità dei 
contemporanei » (Samtidens Mangfoldighed), VA. dà il panorama del 
fermento che K. suscitò in vita e, divampato specialmente negli anni 
1845-55, si prolungò nei primi decenni che seguirono alla sua morte. 
Fra gli avversari più importanti figurano in prevalenza i pastori ligi al 
potere del vescovo Mynster e quindi decisi alla conservazione dello 
statu quo del Cristianesimo della Chiesa ufficiale danese. Meritano di es- 
sere segnalati per la violenza, alle volte anche grossolana e risentita della 
polemica: W. Rothe che fu teologo grundtvigiano di discreta fama, Jens 
Paludan-Miller, F. L. B. Zeuthen, Chr. E. Begger, J. V. Bloch, F. W. 
Trojel, Chr. H. de Thurah. Ma l’avversario più influente fu H. L. Marten- 
sen che tanto nella sua Dogmatica cristiana (Christelige Dogmatik) del 
1849, come negli Schiarimenti dogmatici (Dogmatiske Oplysninger) del 
1850 (numeri 35 e 41) e nella tarda Den christelige Ethik del 1871 
(n. 212: cfr. i $$ 69-70) attaccò con stile amaro la concezione kierke- 
gaardiana del « Singolo » e la sua antitesi fra « ragione e fede », in oppo- 
sizione alla « conciliazione » che la destra hegeliana — a cui apparteneva 
Martensen — proclamava. Le critiche di Martensen sono state vivace- 
mente rintuzzate dallo stesso K. nel grande Diario (cfr. spec. 1849-1850) 
ed ora si possono leggere anche nella traduzione italiana : esse costituiscono 
un punto di riferimento obbligato per la discussione del problema della 
verità dell’esistenza. All’ indirizzo martensiano appartiene anche il Saggio 
del teologo Magnus Eiriksson : ,« È la fede un paradosso e in forza del- 


l’assurdo? » (Er Troen et Paradox og î Kraft af det Absurde?) pubblicato 


sotto lo pseudonimo di Theophilus Nicolaus (cfr. p. 81). La pronta ri- 
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sposta di K. rimase fra le Carte inedite e chiarifica alcuni fra i punti più 
delicati della sua teologia della fede: chi scrive la presente Nota ne ha 
tradotti vasti squarci nell’art.Foi et raison dans l’oeuvre de K., in « Revue 
des sciences philosophiques et théologiques », XXXII (1948) pp. 193-195, 
per i testi X® B 68, 78, 79 e 80. In queste repliche di K. e nei testi dei 
Diari della maturità che le prolungano e completano c’è la sua posizione 
definitiva sul problema centrale della fede intorno al quale non è più 
lecito equivocare. 

I difensori formano un gruppo sparuto: P. V. Grove, Th. Lange, 
J. Chr. Oerum, P. Chr. Zahle, H. P. Kofoed Hansen: quest’ultimo, che 
godè dell’amicizia personale di K., si convertì, dopo la morte del grande 
amico, al Cattolicesimo (cfr. la vasta biografia di P. P. Joergensen, 
H. P. Kofoed-Hansen, con continuo riquardo a Soeren Kierkegaard. Con- 
tributo per una chiarificazione delle correnti della cultura spirituale danese 
nel secolo XIX, Copenaghen e Cristiania, 1920. Per l’ influsso di K. sul 
Kofoed-Hansen v. spec. p. 616 ss.). 

Merita un cenno a parte Rasmus Nielsen che in un primo tempo era 
entrato nelle confidenze di K. (il quale lo aveva designato a successore e 
continuatore della sua opera), poi assunse una poco chiara funzione di «me- 
diazione » fra le due parti contendenti (cfr. i numeri 36, 37, 42, 44). 
Il Nielsen sembra che alla fine si sia riconciliato con Martensen. Altri 
tentativi di conciliazione furono prospettati dai teologi K. Monrad, J. C. 
Hench, Fred. Petersen, W. Rudin (1880), e più recentemente C. Koch, 
Cr. Jensen, P. A. Rosenberg (1898). L’inutilità e l’ inconsistenza dei vari 
tentativi di « conciliazione » fu sostenuta da un grande ammiratore di K. 
ma seguace di Feuerbach e Spinoza, Hans Broechner (cfr. il Saggio: 
Il problema della fede e della scienza, 1863; qui, n. 192. Il medesimo Br. 
scrive una commossa rievocazione del grande amico: Ricordi di S. K., 
scritta fra il 1871-72, ma pubblicata dall’Hòffding nella Rivista diretta 
da G. Brandes : JI Secolo XIX, marzo del 1877, pp. 337-374). 

La II Parte (pp. 91-134) è dedicata allo «inizio dello studio » 
(Studiets Begindelse). Dopo un esame accurato dei rapporti fra K. e 
Grundtvig, l’A. esamina in particolare (p. 98 ss.) il voluminoso Saggio “Ad 3 
del teologo gruntvigiano norvegese Frederik Petersen, La predicazione del 
Cristianesimo di S. K., nel 1877, di cui mette in rilievo la mancanza di pe- 
netrazione teologica nei punti cruciali. Il fatto però più sensazionale negli 
ultimi decenni del secolo fu il Corso universitario e poi il volume su K. 
del critico Giorgio Brandes, amico di Nietzsche, che con piglio volterriano 
metteva in ridicolo la persona e l’opera del grande scrittore (p. 103 ss.). 
L’unico lato interessante di K. era secondo lui l’opera estetica: la tesi 
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era piuttosto vecchia perchè era stata propalata da quel P. L. Moller che 
fu l’anima nera nella redazione del Corsaro il quale, con la sua campagna 
del ridicolo, si sa che amareggiò profondamente il povero Kierkegaard. In 
una lettura a Nietzsche in data 11 gennaio 1888 Brandes scriveva a 
Nietzsche sullo scopo del libro : « Dies Buch ist eine Art von Streitschrift, 
geschrieben um seinen [K. S. s.] Einfluss zu hemmen » (apud: Nietzsche, 
Gesammelte Briefe, hrsg. v. Elisabeth Forster-Nietzsche, C. Wachsmuth 
u. Peter Gast, Insel Verlag, Leipzig 1905, Bd. III, p. 282 s.). Il Saggio 
del Brandes fu tradotto in tedesco nel 1879 : la sua tesi brillante e spregiu- 
dicata ha fatto fortuna ed è il codice degli orecchianti di studi kierke- 
gaardiani e degli avversari della teologia fino ai nostri giorni. 

Nella III Parte (pp. 135-170), dedicata al « riconoscimento » (Aner- 
kendelse), VA. inizia con l’opera di H. Hòffding che ha il merito, coi suoi 


numerosi e brillanti Saggi di filosofia della religione e di storia di filosofia, 


di aver fatto conoscere all’estero — e specialmente in Germania — l’opera 
di K.: i brevi studi, del resto precisi e intonati del Barthold non ebbero 
molta risonanza. L’esposizione complessiva del pensiero di K. si legge in 
K. som filosof del 1892 e nel vol. / filosofi danesi (I ed., Cop. 1909, pp. 


147-174). Anche lo Hòffding per il suo indirizzo kantiano-positivista 


respinge e dichiara incomprensibile la soluzione cristiana dell’esistenza pro- 
clamata dall’opera di K. ma — a differenza del cinico Brandes — ne am- 
mira il nobile ideale e il coraggioso sforzo (qui, p. 139 s.): per H. l’opera 
di K. si muove in tre idealità o direzioni: Hegel, Socrate e Gesù, le quali 
non riescono a saldarsi o comunque a conciliarsi. 

L’A. giudica poco consistente il volume del teologo grundtvigiano 
P. A. Rosenberg che preferisce Grundtvig a Kierkegaard (p. 141 s.), 
come anche i « Tre saggi su K.» del 1898 di C. Koch, altro pastore 
grundtvigiano i quali, tradotti all’estero, contribuirono efficacemente a 


far conoscere K. (p. 145). Lo studio dello svedese Oswald Kuylenstierna . 


anch'esso del 1898 è giudicato più oratorio che scientifico (p. 148). Nè 
miglior sorte hanno le dissertazioni di N. Teisen, Sul/ importanza di K. 
come pensatore cristiano, del 1903 : egli aveva polemizzato vivamente nel 
1884 contro Martensen e nel 1893 contro Hoffding. L'A. termina questa 


| sezione con un'accurata informazione sui criteri informativi dell’edizione 


ufficiale delle Opere curate da Heiberg, Lange e A. B. Drachmann agli 
inizi di questo secolo. 


La IV Parte (pp. 171-316) tratta dei « risultati » (Resultater) degli 
studi kierkegaardiani di questo primo secolo. Esso dà giustamente il 
posto d’onore all’opera del Teologo svedese Torsten Bohlin al quale spetta 


il merito d’aver dato la preminenza ai problemi teologici. I principali 


: 
na: 
ai 


«di Bohlin e di Geismar sulla teologia di K. sono stati tradotti in tedesco 
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lavori del Bohlin riguardanti il pensiero di K. sono la tesi del 1918 La con- 
cezione etica di K. con particolare riguardo al concetto «Il Singolo » 
(S. K. s etiska aaskadning med saarkild hensyn till begreppet « den 
enskilda »), il volume fondamentale del 1925 La concezione dogmatica di 
K. nel suo contesto storico ( S. K. s dogmatiska aaskadning i dess 
historiska sammenhang) e la raccolta di Saggi del 1944, La fede di K. e 
altri studi Kierkegaardiani (K. s tro och andra Kierkegaardsstudier). 
Nel 1939 il Bohlin pubblicò una esposizione complessiva della vita e della 
dottrina di K. : S. K., l’uomo e l’opera (S. K., mannen och verket) che fu 
tradotta in francese dal Tisseau (Bazoges en Pareds, 1941). Il Kabell 
(p. 171) ha ragione quindi di affermare che a T. Bohlin spetta la palma fra 
gli scrittori di argomento kierkegaardiano, anche se le sue conclusioni 
esigono cautela. 

Il Bohlin ha visto fin dal 1918 che il tema continuo e profondo della 
dialettica di K. è essenzialmente teologico e fa capo ai due problemi fonda: 
mentali del « peccato » e della « fede ». Ma a suo parere tutta l’opera di 
K. è inficiata di « dualismo »: la sua concezione di Cristo è legata alla 
« concezione metafisica atanasiana delle due nature »; poi, nello stesso 
concetto di « paradosso » — che costituisce per K. l’oggetto della fede — 
i due elementi originari, pensiero e fede, coesistono l’uno accanto all’altro 
e non pervengono a unità. Checché sia di questa critica, ch'è stata re- 
spinta da altri studiosi kierkegaardiani (p. es. da David F. Swenson), 
Bohlin ha energicamente protestato contro l’abuso che ha fatto di K. la 
cosidetta « Teologia dialettica » tedesca di Karl Barth, Fried. Gogarten e 
Emil Brunner, perchè K. difende una « religione di esperienza e di vita 
vissuta » (K. ...ist ein Vertreter der Erfahrungs-oder Erlebnisreligion, 
Zeitschrift fiir Theologie u. Kirche, 1926, p. 198), che sta agli antipodi 
con la dura teologia dialettica a sfondo calvinista. 

Sulla scia aperta da Bohlin procede la vasta opera analitica di Eduard 
Geismar, già professore a Copenaghen di teologia (qui, p. 181 ss.) : ma, 
dotato di un senso più elastico della mobile dialettica kierkegaardiana, egli 
attenua di molto il dualismo denunziato dal teologo svedese. Geismar, p. es., 


spiega che il concetto di peccato è da K. presentato come contradditorio, 


non per la dualità di esperienza e metafisica, ma perché la contraddizione di 
cui si parla è nella stessa esperienza dell’uomo: è l’esperienza stessa del 
peccato ch'è in sè contradditoria. Inoltre Geismar è il più risoluto asser- 
tore, nell’attuale ripresa degli studi kierkegaardiani, dell’orientamento cat- 
tolico della teologia di K. «K. mostra d’incamminarsi per una via che 
porta al Cattolicesimo » (fasc. III, p. 81; qui, p. 187). Ambedue i volumi 
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nel 1927 e 1929, per diretto interessamento di E. Hirsch al quale si devono 
due voll. di Kierkegaards Studien (Gitersloh, 1931-1933) che costituiscono 
un traguardo capitale per lo studio del testo kierkegaardiano, ma che il 
Kabell — dovendosi limitare alla produzione scandinava — non ha potuto 
prendere in esame. 

Il resto della sua monografia si occupa delle numerose ricerche sulla 
biografia di K. nella quale i danesi hanno un legittimo e naturale pri- 
mato. Vanno rilevati gli studi sui rapporti fra K. e alcuni pensatori del- 
l’Ottocento : di Listov su K. e Feuerbach 1888, di Wolff su K. e Schopen- 
hauer 1878, di Hoffding su K. e Nietzsche 1911 e Pascal 1923, del mede- 
simo Bòhlin su K. e Pontus Wickner 1919, di Roos su K. e Goethe 1923, 
di Wetlesen su K. e Lichtenberg, di Tjestov e Malantschuck su K. e 
Dostojevscki 1943 e 1946, di Hejll su K. e Strauss 1940, di Lunding su K. 
e Lessing 1944.... (qui, p. 216). In modo particolare sono indicati i rapporti 
fra K. e Hegel (p. 220 ss.), fra K. e Socrate (p. 224 ss.). Anche il dibat- 
tuto problema della « malattia » di Kierkegaard ha la sua accurata esposi- 
zione con particolare riguardo allo studio dello psichiatra H. Helweg del 
1933, secondo il quale K. era di costituzione maniaco-depressiva. R. Ma- 
gnussen, pittore di chiara fama, ha studiato a fondo l’ iconografia di K. 
nei due volumi: « L’esteriore di K. » (S. K. sef udefra, Cop. 1942) e « La 
croce speciale » (Det saerlige Kors, Cop. 1942). 

Il volume termina con un accurato indice dei nomi di autore. Gli 
studi kierkegaardiani avranno un vantaggio decisivo quando questo Saggio 
sarà tradotto e potrà essere accessibile a quanti non possono leggerlo nella 
lingua originale. 


iodio 


Ha un intento principalmente informativo il recente Saggio biblio- 
grafico dovuto a Editt Ortmann Nielsen con la collaborazione del segreta- 
rio della « Società kierkegaardiana » di Copenaghen, Niels Thulstrup 
(S. K., Bidrag til en Bibliografi, Einar Munksgaard, 1951). Esso com- 
prende 674 numeri i quali riguardano le più importanti edizioni delle 
Opere e delle Carte di K., le opere più importanti nelle lingue scandinave 
e straniere ed in particolare gli articoli di Riviste e di giornali riguardanti 
in qualsiasi modo la persona e l’opera di K. 


XA * 
Un'eccellente Introduzione alla comprensione stilistica delle Opere 


di K. sono gli studi del prof. F. J. Billeskov Jansen sull’arte letteraria 
di K. (Studier i S. K. s litteraere Kunst, Rosenkilde og Bagger, Cop. 
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1951). Il medesimo A. ha compilato una vasta Antologia degli scritti di K. 
in 3 volumi con un 4° vol. di note critico-informative (S. K. s Vaerker i 
Udvalg, Gydendal, Cop. 1950). 

A cura della « Società kierkegaardiana » di Copenaghen vengono 
pubblicate dal 1948 le Communicazioni (Meddelelser) che informano sugli 
studi kierkegaardiani nel mondo. La medesima Società ha pubblicato due 
brevi Saggi di carattere divulgativo: F. J. Billeskov Jansen, Hvordan 
skal vi studere S. K.? (Come dobbiamo studiare S. K.?) e N. H. S6e, 
Subjektiviteten er Sandheben (La soggettività è la verità), Einar Munks- 
gaard, Copenaghen 1949, pp. 53. 

Ricerche biografiche particolari: Johannes Hohlenberg, S. Kierke- 
gaard, H. Hagerup, Copenaghen, 1940 (trad. ted. Benno Schwabe, Basel, 
1949). Fondamentale per i problemi dell’ infanzia e dell’adolescenza di K. è 
l’opera di Sejer Kihle, S. K., Barndom og Ungdom (S. K., infanzia e 
giovinezza). Sui rapporti di K. col padre e col fratello Pietro, v. Carl 
Weltzer, Peter og Soeren K., G.E.G. Gads Forlag, Copenaghen, 1936, 
2 voll. K. Bruun Andersen, S. K. og Kritikeren P. L. Moeller, Munks- 
gaard Forlag, 1950 (discute il Saggio di Fr. Brandt, Den Unge S. K. del 
1929). E. Schmidt Petersen, Midt i en Kierkegaard Tid, En Orientierung, 
II ed., Nertam & Brandts Forlag, Copenaghen, 1950. Paul V. Rubow, 
Kierkegaard 0g hans Samtidige (Kierkegaard e i suoi contemporanei), 
Gyldendal Forlag 1950. Lina Zeuthen, S. K. s hemmelige Note (La nota 
segreta di S. K.) G.E.G. Forlag, Copenaghen, 1951. 

Lo studio più recente del nucleo polemico del pensiero di Kierkegaard 
è dovuto a Soeren Holm, professore di teologia a Copenaghen (Soeren 
Kierkegaard Historiefilosofi, Cop., 1952). L’A. non accetta la soluzione 
kierkegaardiana del problema della storia, perché finisce per annientare la 
storia stessa: la tesi che K. sviluppa tanto nella Briciole di filosofia 
quanto nell’opera maggiore la Postilla conclusiva non scientifica è che il 
fatto storico ch’è in sé contingente resta tale anche dopo essere accaduto 
e quindi non c’è alcuna considerazione della storia dal punto di vista 
della « totalità » e della « necessità » come ha preteso Hegel (pp. 22, 30, 
82, 116). Prima di Hegel, Lessing aveva difesa che « nessuna verità storica 
contingente non può diventare la prova di verità di ragione neces- 
sarie» (Zufallige  Geschichtswahrheiten hkònnen der Beweis von 
notwendigen Vernunftwahrheiten nie werden), e con ciò egli respingeva 
il carattere di religione assoluta del Cristianesimo. K. contro Lessing af- 


«ferma la realtà divino-umana della Persona « storica » di Cristo, ma 


insieme afferma contro Hegel che la « storia sacra » della vita di Cristo 


x x 


non è accessibile alla storia oggettiva ma è oggetto della « fede » me- 
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diante la « contemporaneità » con Cristo (pp. 98, 111). L’A. riduce la 


= posizione di K. a una teologia del « come se » (als ob di Vaihinger) che 
1 non soddisfa nè la teologia protestante nè la teologia cattolica (p. 115 ss.) 
to e la sua diatriba sull’ insufficienza teologica del procedimento di K. merita 


ogni attenzione. Tuttavia il prof. Holm, che non nasconde le sue simpatie 
È per la teologia liberale (tipo Troeltsch) ha omesso l’ampia dimostrazione 
che K. ha data del carattere trascendente della « storia » del Cristianesimo 
e della funzione positiva, anche se non completamente decisiva e sufficiente 
(altrimenti il Cristianesimo non sarebbe una religione divina rivelata) 
che hanno nella preparazione alla fede l’esperienza e la ragione. Vano è 
il suo richiamo allo « uomo della strada » (p. 30 ss.) contro K. che si 
propose precisamente di salvare lo « uomo comune » dal rullo compressore 
della storia universale, rifugiandosi precisamente nella divina Provvidenza 
e nella Redenzione. Il mancato completamento della teologia in K. non 
« »—»’‘’‘’‘’‘esclude che l’inizio abbia colpito il segno denunziando nell’ illuminismo 
I e nell’ idealismo l’apostasia dei tempi moderni dal Cristianesimo. 
Questo imponente complesso di ricerche e di studi assicura alla 
Danimarca il primato nell’esplorazione spirituale del suo più grande 
pensatore e smentisce — sia pure post mortem — gli acerbi rimbrotti 
CA lanciati da K. alla sua « piccola terra » (lille Land) che non lo voleva 
comprendere. 


083 
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e i Frammenti essoterici, « ciò che nel Corpus ancora sussiste di sostanza aristotelica 
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JoserH ZùÙrcHER, Aristoteles Werk und Geist, Paderborn, Schòningh, 1952, pp. 451. 


La tesi svolta da Ziircher in questa opera è destinata a rappresentare una svolta 
nel campo degli studi aristotelici. La sua importanza si può infatti paragonare soltanto 
a quella degli studi giustamente tanto fortunati di W. Jaeger su Aristotele, e il 
suo interesse è simile a quello suscitato nel 1912 e più ancora nel 1923 dalla loro 
apparizione. La novità della tesi prospettata e l’importanza delle conclusioni più 
generali ci impediscono ancora di fare di quest'opera un oggetto di critica e di 
analisi particolareggiata, e dobbiamo perciò limitarci in questa sede ad esporne bre- 
vemente al lettore i risultati più notevoli *). 

Sono note le vicende circa l’attribuzione ad Aristotele dei testi tramandatici 
come <«aristotelici » dalla tradizione. Mentre da una parte Alessandro di Afrodisia, 
di fronte alla inconciliabile diversità dei testi essoterici ed esoterici, assegnava la 


i paternità aristotelica solo alle opere oggi costituenti il Corpus Aristotelicum e ne- 
gava che negli essoterici fossero esposte le «vere» dottrine di Aristotele, d’altra 


parte, secondo le direttive degli studi di Natorp e soprattutto di Jaeger, la diversità 
delle une e delle altre opere «aristoteliche» si potrebbe spiegare distinguendo fra 
scritti giovanili e scritti della maturità di Aristotele. In quest’ultimo caso il compito 
della crifica, dopo l'eliminazione di alcune evidenti scorie post-aristoteliche, divente- 
rebbe propriamente quello di determinare le singole successive fasi di uno sviluppo 


. € di una formazione di un Corpus unitario di scritti e dottrine dagli essoterici agli 


esoterici. Altre sono invece le conclusioni cui giunge il recente lavoro di Ziircher. 
La tesi di Jaeger si rivela insostenibile, quella di Alessandro di Afrodisia capovolta: 
non le opere contenute nel Corpus rappresentano le « genuine » posizioni del pensiero 
di Aristotele, ma soltanto gli scritti essoterici se ne possono considerare opere au- 
tentiche. Il Corpus invece, così come esso ci si presenta oggi, non è autentico in 
nessuna delle sue parti, perchè non è stato scritto nel suo insieme nella sua forma 
odierna da Aristotele, ma da Teofrasto. Il problema della paternità del Corpus si 
collega alla questione dell’eredità degli scritti di Aristotele, legati in testamento, 
com'è noto, a Teofrasto, il quale « ha lavorato,.... con questo materiale di lezioni, per 
trenta interi anni, e ha modificato, cancellato ed aggiunto molto » (p. 17). Il Corpus 
Aristotelicum non è pertanto esattamene il lascito di Aristotele, ma quello di Ari- 
stotele e Teofrasto insieme: le opere contenutevi, cioè, non si presentano nella 
forma che dovevano avere, secondo la primitiva redazione, al tempo della morte di 


| Aristotele (322), ma così come dovevano apparire alla morte di Teofrasto (288), 


modificate e spesso interamente alterate. Salvo poche eccezioni secondarie ( Ontoguxi 


SR: Un resoconto più dettagliato dell’opera di Zircher è presentato nel Giorn: 
d. filos. ital., 1952, fasc. IV, pp. 422 sgg. 
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non è più del 20-30%, ma forma e rivestimento ne sono quelli di Teofrasto » (p. 18). 

Questa tesi, che sposta di almeno trent'anni in avanti la redazione definitiva 
del Corpus Aristotelicum. sino all’ inizio del III sec., non è priva di precedenti si- 
gnificativi, dato che già Jaeger aveva considerato assai tarda la composizione del- 
VP Etica Nicomachea (proponendone l’attribuzione a Nicomaco, e che Zurcher asse- 
gnerebbe invece a Teofrasto), sostenendo di non potersene considerare avvenuta la 
redazione definitiva molto prima dell’anno 300. 

La dimostrazione che il Corpus Arist. è il materiale per le lezioni, il lascito 
delle lezioni del vecchio Teofrasto quasi centenario, viene condotta da Ziurcher con 
successive argomenazioni ordinate nella prima parte del libro. Attraverso uno spo- 
glio sistematico dell’ampissima letteratura su ogni singola questione, ed esaminando 
minuziosamente i testi sulla base di una critica particolareggiata e accuratissima, 
l’A. viene elencando tutta una lunga serie di prove: dai Fragmenta Dialogorum 
(manca in tutta l’antichità la menzione di scritti giovanili; la grande fama di Ari- 
stotele nei primi secoli fino a Cicerone era fondata sui soli essoterici; coritro un 
Aristotele « platonico » polemizzava Epicuro); la prova dagli scritti di scienza na- 
turale (totale è l’unità stilistica fra Corpus Arist. da una parte e regi put@v iotogia 
e alta puiid — e cioè con il cosiddetto Corpus Theophrasticum — dall'altra; 
frequenti sono i rimandi dall’uno all’altro Corpus senza che si citi l’altro autore; 
totale è invece la divergenza fra i Fragmenta Zoologica e i due scritti menzionati); 
la prova dall’esposizione delle dottrine platoniche contenuta nel Corpus Arist. (invece 
di avanzare la supposizione, cui sono costretti Zeller, Cherniss e Rolfes, che lo 
stesso Aristotele sia responsabile di una esposizione così inesatta della filosofia di 
Platone, si può meglio intendere che ne sia responsabile Teofrasto, che ripete non 
già le dottrine di Platone ma quelle dell'accademia del suo tempo, scolarchi Seno- 
crate e Polemone); la prova da Euclide (l’accordo delle dottrine matematiche del 
Corpus con gli Ztoeia di Euclide, anzi che da chiarire spostando indietro di circa 
trent'anni l’età di Euclide, secondo la ipotesi del Vogt, è piuttosto da mettersi in rela- 
zione ad una più tarda redazione del Corpus, compiuta da Teofrasto); la prova dagli in- 
flussi, presenti nelle rispettive parti del Corpus, di Aristosseno — e forse anche di 
Dicearco — (per quanto riguarda le teorie sulla musica); di Diocle di Caristo e, 
ancor prima, — « Proxagoras ist vor Diokles!» p. 95 — di Prassagora di Coo (per 
le dottrine biologiche, come risulta dal confronto con il Corpus Hyppocraticum, 
che permette di stabilire il rapporto cronologico dei due personaggi). Ma l’argo- 
mento più importante non solo per quanto riguarda la dimostrazione vera e propria 
quanto anche per chiarire il senso preciso delle precedenti formulazioni è offerto 
dallo studio del rapporto Aristotele-Teofrasto. Mediante l'applicazione di rigorosi 
criteri stilometrici lA. giunge alla conclusione che quando si esaminano il Corpus 
Arist. e il Corpus Theophrast. ci trova dinanzi non già a due distinti autori, ma 
ad una « duplice unità » Aristotele-Teofrasto, da cui dipendono non tanto due diversi 
gruppi di opere quanto piuttosto un unico Corpus Peripateticum (p. 122). L’unità 
(e cioè il rimaneggiamento, la rielaborazione, gli sviluppi teofrastei) e la duplicità 
(il sussistere di una duplice direttiva e di tutta una serie di gravi discordanze nel 
Corpus) sono parimente rilevabili tanto che si guardi al contenuto. delle dottrine 
che allo stile delle opere. Della massima importanza sono perciò le prime due 
appendici, raccolte in fondo al volume, delle quali la prima (pp. 354-430) enumera 
tutte le parole che si rinvengono tanto nel Corpus Arist. che nel Corpus Theophr., 
e la seconda, molto più breve (ppp. 431-436) elenca i termini presenti soltanto in 
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questo ultimo. Avendo così fissato la fondamentale unità stilistica dei due gruppi 
(suddivisibile a sua volta in una graduale diversità di caratteristiche che ci condu- 
cono dai testi meno rimaneggiati a quelli più profondamente alterati dall’operosità 
di Teofrasto) e potendo, nello stesso tempo, caratterizzarne il limite (rispetto al 
solo Teofrasto da una parte e a Platone dall’altra), sarà possibile non solo indivi- 
duare il rapporto di composizione del Corpus al solo Aristotele, ma altresì tentarne 
una sistemazione cronologica. Si troverà, sul fondamento delle diversità dello stile, 
che lo stesso contesto delle dottrine vi si armonizza disponendosi in una linea di 
coerente sviluppo. Le opere del Corpus vengono così suddivise cronologicamente in 
tre gruppi: l'apporto di Teofrasto si rivela così rilevante, che uno studio dello 
sviluppo delle dottrine teofrastee dovrebbe iniziare ad essere in gran parte sul co- 
siddetto Corpus Arist. 

A conclusione di tutto il precedente lavoro l’ultimo breve capitolo presenta 


assai sommariamente il materiale per i futuri lavori di critica aristotelica. Esso 


elenca in poche pagine, ordinandoli per argomenti della logica alla fisica, alla me- 
tafisica, l’etica, la religione etc., i principali termini e concetti e proposizioni che, 
nei Frammenti e nel Corpus, sono da considerarsi genuinamente aristotelici e che 
dovranno servire ad una più consapevole ripetizione del pensiero originale di 
Aristotele. ) 

CARMELO LACORTE 


CoLucit SALUTATI, De laboribus Herculis, edidit B. L. Ullman, Zurich, Thesaurus 
mundi, 1951, 2 voll., pp. 660. 


A pochi anni di distanza dall’edizione del De nobilitate legum et medicinae e del 
De verecundia a cura di E. Garin (Firenze, 1947), viene ora pubblicata dall’Ullman, 
l’opera cui il Salutati dedicò gli ultimi anni della sua vita: il De laboribus Herculis. 

Il Cancelliere fiorentino vi pose mano dapprima tra il 1378 e il 1383: ne fu 
occasione la richiesta del suo amico Viviano, che ebbe a domandargli spiegazioni 
sull Hercules furens di Seneca. Concepita quindi in un primo tempo come epistola 
di risposta, il Salutati dovette presto accorgersi che la sua opera prendeva sempre 
più ampie proporzioni, portato com'era, dalla tragedia senechiana, ad interpretare 
tutti i miti classici connessi alla vita di Ercole; inoltre, la sopravvenuta morte del- 
l’amico (1383), dovette farlo decidere ad abbandonare il primitivo ristretto. pro- 
gramma. Così tra il 1383 e il 1391 riprese ex novo la sua opera, e nel 1405 scriveva 
ad un'amico: « Opus autem ingens cepi De sensibus allegoricis fabularum Herculis, 
quod quatuor distinxi voluminibus, quorum primum quid sit poeta discutit quidque 
poetica et multa circa dictam materiam; secundum expedit conceptum, nativitatem 
et nutritivam Herculis; tertium vero labores eius amplectitur; ultimum autem de 
inferno est, de descensibus in ipsum, de uxoribus Herculis, monte Oetha et secunda 
captura Troie; et ibi, Deo dante, quicquid circa hoc concepimus, terminabit. Secundum 
completum, non tamen correctum est; cetera, licet ad magnitudinem multam creverint, 
nec completa sunt nec ultimam limam per consequens habuerunt. Quem librum, si 
dederit Deus compleri, spero fore gratum et utilem studiosis » (Epist., ed. Novati, 
MVRp=®76): i i 

E così, incompiuta, lasciò l’opera quando, un anno. dopo, lo sopraggiunse la 
morte. Essa ci è trasmessa da due manoscritti della Biblioteca Vaticana (Urb. lat. 694; 
Urb. lat. 201), il primo dei quali, di pochi anni posteriore alla morte del Salutati, 
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è servito all’Ullman come base della sua edizione. Inoltre egli ha opportunamente pub- 
blicato quella che si è detta la prima stesura dell’opera e che, pur essendo con- 
servata nel cod. Marciano comprendente l’epistolario del Salutati, non compare 
nell'edizione del Novati. Pubblicazione veramente completa dunque, questa dell’Ullman, 
che ha voluto dare un nuovo, prezioso contributo, alla storia della letteratura latina 
medievale e rinascimentale che hanno in lui un insigne cultore. 

Il De laboribus Herculis, che per tanti aspetti, e non solo per le frequenti 
citazioni, richiama la Genealogia deorum di Boccaccio (dal Salutati amorevolmente 
studiata, come dimostrano e le epistole e lo stesso esemplare dell’opera boccaccesca 
da lui posseduto ed ora conservato nella bibl. univ. di Chicago: cfr. E. Wilkins, 
The University of Chicago Manuscript of the Geneal. Deorum Gent. of Boccaccio, 
Chicago, 1927), è un’ interessantissimo documento del primo umanesimo fiorentino 
che in Coluccio trova il tipico rappresentante. Seguendo un ordine inverso a quello 
dell’opera del Certaldese, esso si apre con una difesa della poesia contro i suoi 
volgari detrattori e contro quegli aristotelici che «textus Aristotelis nec intelligunt 
nec legunt». Nè però è risparmiato lo stesso Aristotele quando mostra di non 
comprendere come i poeti «que physica sive civilis theologia mentita fuerit sua 
mithica et quasi fabulas fabulis correxisse» (p. 66); nè Aristotele « poetas irrideat 
quasi mendaces sed se potius dum veritatem inenarrabilem scrutatur, deceptum suis 
rationibus recognoscat, et saltem intelligat cum poetis eos qui pro deis colebantur 
veros homines ex attributione humanorum affectuum extitisse, non deos» (p. 67). 
Ben alta è la missione del poeta: egli è l’educatore degli uomini, egli porta il genere 
umano fuori dello stato ferino (feritatem populorum) inducendolo al rispetto degli 
dei e ai vincoli della vita associata. E poeti furono anche gli autori dei libri sacri 
1 quali «poetice locutionis velamine divinitatis vere misteria retulerunt >» sicché 
può ben dirsi esser la poesia «quam isti tam mordaciter impugnant, initium laudatio 
divinitatis atque virtutis quam gentiles habuerunt cum vera religione communem » 
(p. 9). 

Gli altri libri dell’opera offrono l’ interpretazione dei miti connessi con la vita 
di Ercole; ma più della esegesi; pur utilissima per la conoscenza della mitografia 
medievale ed umanistica, è interessante la larga utilizzazione dei classici, annunzio 
del pieno umanesimo che nel mondo antico prenderà coscienza di sé ed insieme della 
propria distanza da quello. 

Ma va anche sottolineato il largo uso di autori medievali, soprattutto, eviden- 
temente, per le interpretazioni allegoriche: e tra gli altri va segnalata l’ influenza del 
commento ai primi sei libri dell’ Eneide di Bernardo Silvestre, il fine e dotto poeta 
del XII secolo la cui ricca produzione e la larga fortuna deve ancora trovare il 
suo storico. 

TuLLIo GREGORY 


K. S. BARRADZE, Logica, ed. dalla Università di Tbilissi, Tbilissi, 1951, pp. 455. 

BAKRADZE, TScHERKESSOW, ecc., Ueber formale Logik und Dialektik, ed. dalla Univer- 
sità « Humboldt» di Berlino, Verlag Kultur und Fortschritt, Berlin, 1952, 
pp. 216 +8 di suppl. 


Occorre sottolineare il fatto, quanto mai sintomatico e caratteristico, dell'estrema 
scarsità di contributi italiani all'elaborazione e sistemazione dei singoli concreti pro- 
blemi di logica, inquadrati in una tematica sia strettamente specifica (logica delle scien- 


NR A e a (a 
NONA Mar Dr Ra ) 


RECENSIONI 359 


ze) sia anche tecnico-generale (logica formale), e condotti poggiando l’accento sul 
loro preciso significato gnoseologico. Dopo i volumi del Croce e del Gentile non vi 
è stato (ove si prescinda dai recenti, seri contributi del Circolo metodologico di 
Torino e da quelli di singoli studiosi, come G. Della Volpe e altri) un sensibile svi- 
luppo delle indagini di logica, anche perché la distinzione operata appunto dal 
Croce fra conoscenza, che è sempre storica, e astratta classificazione, propria delle 
scienze empiriche, sembra aver trovato cittadinanza indiscussa nella nostra più 
avanzata cultura e privare‘scienza e filosofia di quei contatti che in ultima analisi 
avrebbero potuto rivelarsi fecondi per l’una e per l’altra (si vedano i forti limiti 
delle trattazioni, per molti versi importanti, dell’Albèrgamo). Tanto più utile e nuovo 
nello stesso tempo ci pare quindi attirare l’attenzione del lettore sui due volumi che 
qui recensiamo, il secondo dei quali (d’ora in poi: LD) raccoglie in nitida ed elegante 
veste tipografica i saggi che in tema di rapporti fra logica ‘e dialettica nel marxismo 
è venuta pubblicando, fra lo scorso e il presente anno, la rivista sovietica « Voprosy 
Filosofi », organo dell’ Istituto di Filosofia presso l'Accademia delle Scienze del- 
BURISS: 

Non vogliamo procedere in questa sede a un esame, sia pure sommario, delle 
diverse posizioni e momenti del dibattito, anche perché ad esso abbiamo già dedicato 
una rassegna riassuntiva di una certa ampiezza, pur se necessariamente incompleta (*): 
qui ci preme piuttosto di sottolineare alcuni punti che allora accennammo solamente, 
in forma incidentale, o che trascurammo del tutto, ampliandoli con il materiale 
offerto dall’altra opera cui ci riferiremo in questa rapida nota. E cerchiamo anzitutto 
di cogliere il problema alle radici, cioè storicamente. Nel suo saggio Sulla logica e la 
dialettica marxista (LD, pp. 27-46), W. I. Tscherkessow osserva: « Noi abbiamo già 
mostrato che secondo Aristotele la logica e le sue leggi coincidono con la realtà del 
mondo esterno, cioè a dire hanno valore obiettivo, ’ ontologico ’... Ciò significa che 
in questo caso Aristotele ha ragionato da. materialista, benché egli poi, nella sua 
logica, ondeggi continuamente fra materialismo e idealismo. Proprio la scissione 
fra leggi-del pensiero e realtà ha condotto alla trasformazione della logica aristo- 
telica in un sistema formalistico, e proprio i formalisti e idealisti hanno dato a 


questa logica un senso ’ non-ontologico’. Nell’apriorismo di Kant tale scissione delle . 


forme logiche e delle leggi della realtà ha trovato la sua conclusione » (ivi, pp. 37-38). 
. È noto come Kant, da una parte, consideri come! compiuta la parabola della 
logica tradizionale, della logica formale, e, dall'altra, la incorpori in modo insoddi- 


‘ sfacente nella sua fondazione di una logica trascendentale; ed è noto altresì che su 


questa sterilità, per così dire, dell’ istanza criticista in generale si appuntino con par- 


| ticolare vigore le riserve dello Hegel, il quale ha scritto: « La filosofia kantiana nella 


ricerca delle categorie se l’è cavata a buon mercato. L’io, l’unità dell’autocoscienza, 

è del tutto astratto e pienamente indeterminato: come si può dunque giungere alle 
a: dell’ io, alle categorie? Per buona fortuna, si trovano già, nella logica 
comune, empiricamente ‘indicate, le diverse forme del giudizio» (Enzyklopidie, 
par. 42); e più avanti: « Circa quel risultato del conoscere, si può aggiungere ancora 
l'ulteriore osservazione, che la filosofia kantiana non ha potuto avere alcuna efficacia 
sulla trattazione delle scienze. Essa lascia del tutto intatte le categorie e il metodo 
del conoscere ordinario » (ivi, par. 60). Ci troviamo così al centro del problema che 


() P. CHIARINI, Sui rapporti fra logica e dialettica nel marxismo, in questa Riv., | 


vol 1 fasc. 2, pp. 155-66. 
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ci interessa, giacché la critica hegeliana non si limita a registrare e segnalare le 
aporie e le incongruenze, là dove esse più palesemente si manifestano nella dedu- 
zione kantiana della logica in generale, ma coinvolge invece una istanza più radicale 
e di fondo, quella cioè di un superamento totale della vecchia logica formale. Ciò ha 
sollevato numerose obbiezioni da parte di alcuni studiosi sovietici, mentre da parte 
di altri ha invece trovato ampi consensi; mentre infatti K. S. Bakradze scrive: 
« Erratamente si è considerata la logica formale come teoria del pensiero metafisico. 
Si tratta di una eredità che risale a Hegel» (LD, p. 8), al contrario F. J. Ostrouch 
ribatte: « Quando il prof. Bakradze respinge la hegeliana valutazione della logica 
formale come teoria metafisica del pensiero, egli si sbaglia. I classici del marxismo 
hanno trovato in ciò un merito, e non un errore di Hegel. La logica formale era 
realmente una teoria del pensiero metafisico, e a quel tempo non poteva essere diver- 
samente. Ma all’epoca di Hegel questa forma di pensiero non corrispondeva già più 
alle nuove esigenze della scienza, onde la critica della logica formale divenne un 
bisogno vitale, ricevendo in tal modo la sua giustificazione storica» (ivi, p. 180). 
Mi pare che proprio qui si trovi il nodo della questione, se cioè sia giustificata — oggi 
— una logica formale, in che misura, e se abbia le carte in regola per poter essere 
considerata una vera e propria disciplina scientifica (una scienza). 

La posizione di Hegel, quella che più ha fatto sentire la sua influenza sulla 
speculazione idealistica contemporanea, è, in sintesi, questa: se le forme del pen- 
siero, come le troviamo via via enumerate nei manuali di logica, prescindendo dai 
possibili contenuti con ciò stesso si negano volontariamente il diritto di partecipare 
alla vita dello spirito, mentre da un lato, necessariamente, postulano l’ istanza di una 
ricostituzione del concetto come totalità di forma e contenuto, cioè come verità, dal- 
l’altra poi riconducono la loro fondazione tradizionale all’attività dell’ intelletto 
astratto: «La proposizione dell’ identità suona quindi: ogni cosa è identica con 
sé stessa: AA; e, negativamente: A non può essere insieme A e non-A. Questa 
proposizione, invece d’essere una vera legge del pensiero, non è altro che la legge 
dell’ intelletto  stratto. La forma della proposizione contradice ad essa, già pet 
questo che una proposizione promette anche una distinzione tra soggetto e predicato; 
e quella proposizione non effettua ciò che la sua forma richiede. Ma specialmente 
è da notare che essa viene negata dalle altre cosiddette leggi del pensiero, le quali 
fanno legge il contrario di quella legge» (EnzyE/opadie, par. 115). Ci troviamo sulla 
strada della decisa liquidazione della logica formale, almeno nelle sue caratteristiche 
più tradizionali, ove si pensi che le vecchie categorie del pensiero (metafisiche) ven- 
gono rimosse dalla stasi in cui si trovavano, e messe in movimento (dialettica). 
Che questo movimento si riveli fittizio o meno, qui non ci interessa : piuttosto ci preme 
tener presente I’ istanza avanzata da Hegel, nell'affrontare a questo punto — proprio in 
ordine a tale tematica — il problema di centro, che si articola nella duplice 
domanda: quale funzione può rivestire — oggi — la logica formale? cioè: è ‘essa 
una scienza? 

Scrive M. S. Strogovich: « La metafisica è un gradino più basso rispetto alla 
dialettica, solo come tappa storicamente precedente. Al contrario la logica formale 
è un gradino più basso rispetto alla dialettica solo in quanto è scienza delle deter- 
minazioni elementari del pensiero, che rispecchiano le più semplici proprietà e rela- 
zioni degli oggetti della realtà, è un gradino più basso rispetto alla scienza delle leggi 
del pensiero umano, che rispecchiano tutta la ricchezza della realtà obiettiva nel 
suo movimento, nel suo sviluppo, in tutte le correlazioni e nell’ interdipendenza dei 
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suoi fenomeni» (LD, p. 53); e d’altra parte K. S. Bakradze, nel suo volume sulla 
Logica, ribadisce l’esistenza di due scienze ben precise: la logica formale e la dia- 
lettica. Non crediamo di poter essere d'accordo con queste affermazioni, poiché infatti 
si tratta proprio di ritrovare quel contatto fra la realtà e le categorie del pensiero che 
da Aristotele in poi si è andato sempre più perdendo e che, su di un piano generale, 
ha portato all’apriorismo di tipo idealistico. Le forme del pensiero (giudizio, sillo- 
gismo, ecc.) e le sue leggi (d’ identità, di non-contraddizione, del terzo escluso e di 
ragion sufficiente) nascono dalla prassi umana, dal contatto, ripetuto miliardi di volte, 
dell’uomo con questo o quell'aspetto della realtà, e solo il suo orizzonte scientifico 
(cioè, in ultima analisi, sociale) decide dell'’ampiezza e validità dell’ indagine che 
su questa realtà viene condotta. L’univocità e ristrettezza delle conoscenze che furono 
patrimonio del mondo antico, l’ incapacità di cogliere i nessi reali tra i fenomeni 
del mondo esterno, e quindi, da una parte, la sostituzione di questi nessi con forze 
ed elementi non ad essi omogenei, anzi del tutto eterogenei, e, dall’altra I’ ipostatiz- 
zazione astratta e metafisica del momento, del fatto in se stesso conchiuso, hanno di 
necessità dovuto dar vita ad una organizzazione degli strumenti della conoscenza 
irrigidita in distinzioni e classificazioni assolute. La logica formale, quindi, naturale 
prodotto di questa situazione, una volta che ad essa sia geneticamente, cioè stfori- 
camente ricondotta si presenta senz'altro come mezzo organico (funzionale, strumen- 
tale) d’ indagine di un'epoca passata; il suo ulteriore sviluppo ed il suo superamento 
in una nuova fase stanno chiaramente a dimostrarlo. Ove, come appunto fa lo 
Strogovich, si voglia assumere l'atteggiamento insito nella ricerca formale come un 
elemento costitutivo del pensiero, si finirebbe necessariamente col ricadere nell’aprio- 
rismo astratto e metafisico: vedremo più avanti, invece, come tale atteggiamento ri- 
‘ specchi — ad onta di tutti i travisamenti cui è stato sottoposto — un'istanza par- 
ticolare di concretezza e di determinazione. 

Ma stringiamo il nostro problema più da vicino. Quale è la nostra posizione, 
oggi, di fronte alla logica formale? Quale valore-attribuiremo, ad esempio, al prin- 
cipio d’ identità? Se abbiamo riconosciuto che la logica formale corrisponde ad una 
determinata fase storica del pensiero umano, e che quindi essa è stata via via a 
riplasmata. dalle diverse metodologie con cui è venuta a contatto (quella induttiva | 
in Bacone, quella deduttivo-matematica in Cartesio, l’apriorismo trascendentale PE 
in Kant (LD, p. 142)), dobbiamo anche ammettere una totale revisione e del giudizio * 
sulla sua reale portata gnoseologica, e della sua fondazione, cioè della ricognizione 
genetica cui occorre sottoporne le diverse forme. Non daremo quindi del principio 
d’ identità una definizione secondo la quale un fenomeno è uguale a se stesso in ogni 
momento, il suo contenuto cioè non può subire mutamenti e approfondimenti (la cri- Ly 
tica dell’assurdità della formula così intesa è già stata condotta con particolare ‘ 
vigore da Hegel, per cui cfr. sopra), ma diremo piuttosto che «quando qualcosa pb. 
si sviluppa ed evolve, noi dobbiamo sempre tener presente che il mutamento ha luogo ; 
nei limiti della sfera conosciuta dei fenomeni » (ivi, pp. 118-130), più particolarmente, 
che ci troviamo di fronte ad una identica problematica, ad un orizzonte problematico 
relativamente omogeneo, ad un complesso ordine di questioni. Lungi dal costituire una 
vuota astrazione ed un giuoco formale, il principio d'identità così inteso si rivela 

| nella sua vera natura e funzione, che è pratica, sperimentale, nel senso che costi- 
tuisce uno strumento d'indagine analogo a quello che, nelle scienze, è detto ipotesi 
VA di lavoro: e come tale è condizione di ogni ricerca che voglia essere fruttuosa. Allo 
stesso modo, anche il principio di non-contraddizione va ricondotto a questa più 
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generale istanza del concreto, e del concreto specifico (è questo problema che dobbiamo È 
risolvere, è quella casa che dobbiamo costruire, ecc, ecc.), per cui non è mai in i 
giuoco solamente e soprattutto la coerenza formale del pensiero, ma piuttosto la sua 3 
aderenza alla realtà; l'affermazione quindi di Della Volpe che «noi intendiamo... ì 
per non-contraddizione la non-contradittorietà concreta, di cui fa parte la sensa- i 
zione in quanto istanza positiva del discreto (materia) » (*), coincide puntualmente con i 
quanto troviamo scritto nel volume sulla logica che qui si recensisce: «Il principio i 
di non-contraddizione può essere formulato nel modo seguente: nel processo concreto 
della conoscenza non si può contraddire alla realtà » (p. 421), ove tale adeguamento 
alla realtà sia inteso nel senso sopra detto. La logica formale, in altri termini, investe 
non soltanto il problema della coerenza, ma anche e soprattutto quello della verità, 
solo che questo suo operare ha un valore preliminare, indiretto, non immediatamente 
costruttivo : lungi dal cadere nel formalismo, è anzi una salvaguardia delle più sicure i 
istanze di concretezza fuori dall’atomismo della pura empiria e fuori dalle astratte 
generalizzazioni del pensiero metafisico. Essa si costituisce quindi davanti ai nostri 
occhi come filologia, sotto il cui segno si raccoglie la duplice esigenza dell’esatto ; 
uso degli strumenti d’ indagine e dell’ancoramento alla salda positività del singolo 
problema o complesso di problemi. 4 
Filologia appunto, e non scienza, perché, come l'elemento catalitico in una 
reazione chimica, è sempre presente, ma indirettamente, nel processo pratico di repe- 
î rimento di nuovi aspetti e caratteristiche del reale: presa in se stessa, come metodo 
sufficiente a stabilire nuove verità e ad allargare quelle già conquistate, la logica forma- i 
le non può sussistere. La nuova cultura non ne ignora e non ne rigetta certo l'apporto i 
considerevole, che ancora oggi, nel senso che si è cercato di chiarire, rappresenta i 
un richiamo alla concretezza e alla precisione, ma nello stesso tempo non può rico- ì 
noscere come buone e in regola le carte con le quali essa pretende al titolo di vera 
scienza. 


PaAoLo CHIARINI 


ADELCHI ATTISANI, Libertà ed educazione, Messina, A: Sessa ed., 1951, pp. 180. 


Cs. Continuando nella direzione dei due precedenti volumi, Preliminari all'etica 
dello storicismo (Messina, Sessa, 1948) e Individuo storico e libertà (Messina, Sessa, 
1949) (È), l’Attisani rinnova la discussione su alcuni fondamentali aspetti dello stori- 
v: cismo, concentrando anche questa volta il suo interesse prevalentemente sul problema 
i etico o in generale della prassi, ma confermando, anche in questa direzione (come 
era già stato fatto per l'aspetto teoretico dello storicismo), la tendenza a scorgere 
operante in esso l’ influsso del kantismo e, più lontanamente, del platonismo. L’At- 
tisani ha poi adoperato la visione etica, che così gli risulta, alla fondazione di una 
teoria della educazione, o diciamo pure pedagogia, affronitando l’aura di noiosa 
superfluità da cui quella disciplina fatalmente è circondata per merito dei molti 
empirici che in essa si sono versati. 


(*) Logica come scienza positiva, Messina, D'Anna, 1950, p. 233. 


(£) Ne ha ampiamente parlato in « Ricerche filosofiche >, anno XVIII, Terza 
serie, vol. III, 1949, F. Valentini. 
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Naturalmente il problema dell’educare non è stato dall’Attisani affrontato da 
empirico. Il suo volume può ben fare da correttivo nella tendenza odierna di tanta 
parte della pedagogia italiana, che fa gemere i torchi alla elaborazione di una cultura 
«per il concorso magistrale ». 

Anche per l’Attisani lo storicismo è un culmine del pensiero moderno, che pos- 
siede in sé la forza di sanare le ferite che la dialettica ha aperte senza far ricorso 
al trascendente. La sua concezione dello storicismo si muove, dunque; nell’orbita del 
pensiero crociano. 

Ma proprio l'energia delle sue convinzioni porta l’Attisani ad assumere at- 
teggiamento vigile e critico nei riguardi del pensiero del Croce, entro il quale egli 
mira sempre a distinguere ciò che è storicistico da ciò che presenta dei pericoli di 
fraintendimento o costituisce una deviazione. Non vogliamo togliere merito alla 
attenta lettura del testo crociano che traspare da tante appassionate pagine dell’Atti- 
sani, ma vorremmo suggerire — solo come lettori dei testi crociani — che la strada 
per uscire da questo apparente Sic et non sia quella di procedere ad un metodico 
ordinamento degli scritti del Croce secondo uno stretto criterio di continuità. Questo 
metodo ha già dato buoni frutti dove è stato seguito, e siamo convinti che, sistemata 
ogni pagina nell'ambiente proprio con una paziente opera di filologia, e ricostruito 
il significato in relazione alle contingenze da cui è nata, ne deriverebbero molte sem- 
plificazioni e cadrebbero le ragioni di molte polemiche. 

Ma pur in questo atteggiamento vigile, l'adesione del pensiero dell’Attisani 
a quello del Croce è totale su questioni fondamentalissime, come quella del doppio 
grado dell’attività pratica, che è alla base del volume che esaminiamo. L’Attisani 
non si fa attrarre dall’ ingenuo moralismo di chi vede compromessa la possibilità 
della distinzione di bene e male, una volta presupposto alla sfera etica quella 
economica; anzi in acute pagine egli mostra che il primo accenno di un'etica stori- 
cistica è da cogliere nel principio platonico della involontarietà del male. 

Questa è la linea del libro di Attisani. Egli muove dall’assurdo di una concezione 
della libertà morale come scelta tra bene e male o come riferimento ad un Bene. 
Il male è il non più voluto, e quando è stato voluto era visto come bene. Di qui 
egli deduce la distinzione tra iniziativa pratica ed attività morale, cioé il doppio 
grado dell’attività pratica, come un’unica possibilità per. eludere una concezione 
dualistica di spirito e natura. Mediatrice tra le due forme è la «storia ideale eterna 
del volere»: la stessa insoddisfazione del volere come vitalità, apre la strada ad 
una insoddisfazione qualitativamente diversa, che si placa nell’attività morale. 

Ma quali sono i modi di questo trapasso? L’Attisani ha detto «storia ideale 
eterna del volere». Siamo ciò di fronte al trapasso da distinto a distinto, nel quale 
opera già la dialettica. Nell'ambito della attività pratica questo trapasso non può, 
evidentemente, essere esso stesso voluto. L’uomo, dice l’Attisani, non è libero della 
scelta dei gradi della coscienza pratica, perché, se ammettiamo ciò, ricadiamo nella 
concezione della vita morale come scelta, assurda, tra bene e male. 

Se è giusto che il trapasso da una forma distinta all'altra — in questo caso, 
. dalla forma economica a quella etica — non può essere voluto, la forza che stimola 
| questo trapasso è da attribuire allo spirito come totalità? 

«A scanso di equivoci» l’Attisani definisce lo spirito «corso delle cose», 


x 


costituito ‘dal non-causale intrecciarsi delle azioni degli uomini. Ma corso delle 
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l'occasione alla coscienza individuale, che ha già in sé la potenza di quell'evento. 
L’anamnesi platonica, appunto, viene dall’Attisani riempita di un significato etico, 
più che logico. 

Si configura così nel pensiero dell’Attisani un pluralismo di individui, i quali 
però, nella loro singolarità, trovano integrazione nell’azione di tutti gli altri indi- 
vidui, che costituisce il corso delle cose. Questo rapporto di reciproca determinazione 
è di natura esclusivamente spirituale, e la realtà che ne risulta è anche essa spirituale. 

L'azione per la quale il corso delle cose stimola nell’ individuo la vicenda di 
maturazione del distinto etico è azione educativa, così come del mancato stimolo è re- 
sponsabile il mondo nella sua totalità. Giacché solo da questa totalità può sgorgare 
l’azione educativa, e l’idea di un autosvolgimento spirituale e di una autoeducazione 
nascono dall’equivoco di scambiare l’obbiettivo del processo con il processo 
stesso (pp. 81-85). L'individuo ha bisogno di uno stimolo per il suo autosvolgi- 
mento (p. 96) e l'educazione implica un fondamentale rapporto di alterità (p. 97). 

Abbiamo così rapidamente riassunto nelle linee schematiche il pensiero  del- 
l’Attisani e siamo consapevoli di averlo anche mortificato e costretto in poche righe. 
Mentre consigliamo la lettura del libro, per parte nostra diremmo che in questa 
concezione educativa dei rapporti fondamentali dello spirito, in sé vera ed accettabile, 
sia da chiarire un punto di capitale importanza: le forme e gli stimoli della circo- 
lazione dei distinti. Per meglio dire, l’Attisani è già avviato al chiarimento ed è 
molto sensibile al problema, come si può scorgere dalle pagine del Capitolo secondo 
(« Liberazione dell’uomo », pp. 112-126), nelle quali egli riprende le discussioni del- 
l’Antoni sul concetto di individuo (vedi « Il Mondo» del 4 agosto 1951) e del Croce 
sulla dialettica e sulla vitalità. (Per obbligo di informazione ci permettiamo di rin- 
viare, per l’Antoni, alla nostra rassegna sullo storicismo in questo stesso fascicolo, 
a pag. 340 e segg.; e per il Croce, alla nostra recensione del volume Indagini sullo 
Hegel etc., in questa stessa rivista, fasc. III, p. 261). 

Chi intenda l’ importanza dei punti in discussione farà largo credito di attesa 
agli sviluppi del pensiero dell’Attisani. 

MicHELE BISCIONE 


Pierre SERGESCU, Coup d'oeil sur les origines de la science exacte moderne, Paris, 
SEDES, 1951, pp. 203. 


L’opera si compone di due parti, di cui la prima che raccoglie quattordici con- 
versazioni tenute nel quadro delle trasmissioni culturali della Radio-diffusion 
francaise nel 1950 sulla « rivoluzione scientifica» del XVII secolo, offre «una specie 
di iniziazione allo studio delicato dell'evoluzione del pensiero scientifico che ha con-_ 
dotto alla scienza moderna », limitandosi alle scienze esatte. La seconda parte, ri- 
spondendo ad un carattere specifico della collezione « Esprit et Methode », di cui il 
volume fa parte, con un indice commentato dei nomi si propone di rendere la per- 
sonalità integrale degli scienziati che vi sono citati. 

Le origini della scienza moderna rimontano molto prima del secolo XVII. Ricer- 
che storiche del Duhem, Michalski, Mayer, Thorndike, Sarton... hanno messo in 
luce il fecondo contributo scientifico specie dell’ultimo Medio Evo, definendolo il 
periodo di gestazione della scienza moderna, senza del quale quest’ultima non potrebbe 
essere compresa nel suo vero significato. Esso si svolge sulla linea della graduale, 


laboriosa, contrastata critica alla tradizione aristotelica, importata nell’Occidente i 
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dagli Arabi, particolarmente a i tre problemi fondamentali: dell’ infinito, del movi- 
mento e del sistema del mondo. 
In tre capitoli l'A. espone lo sviluppo di tale critica, soffermandosi rispettiva- 
mente sulla distinzione tra infinito categorematico ed infinito sincategorematico, sulla 
dottrina dell’ impulso e quella del movimento della terra, e rilevando il valore storico 
di Alberto di Sassonia, Giovanni Buridano e Nicola Oresme. Ulteriori sviluppi 
furono impediti dallo stato ancora iniziale delle scienze matematiche. 
Lo sviluppo della scienza potè finalmente procedere più speditamente quando 
assunse il metodo quantitativo : il fatto scientifico venne misurato, risolto in formule 
matematiche o, per lo meno, reso matematizzabile. L'opera di Galilei rappresenta 
una sintesi dei metodi del pensiero portati al loro apogeo dalla scolastica parigina e 
dei fatti sperimentali e calcolanti messi in valore dalla scuola italiana; con lui 
la via moderna della meccanica dell'astronomia e della fisica fu tracciata. 
L'interesse scientifico nella prima metà del secolo XVII fu prevalentemente 
rivolto alla ricerca di un metodo scientifico, in sostituzione della distrutta autorità 
di Aristotile, mentre accademie, riviste e corrispondenza scientifica, strumenti di 
misura venivano creando un clima favorevole alla chiarificazione delle idee ed al = 
a progresso dell’ indagini scientifiche, prime fra tutte quelle matematiche. * 
Dallo studio dei due problemi delle tangenti e delle quadrature si sviluppa- = 
rono le due branche gemelle dell'analisi matematica, ossia del calcolo differenziale > 
e del calcolo integrale, per merito particolarmente di Newton e Leibniz. Frattanto 
una grande quantità di principi, concetti, leggi sperimentali, fatti isolati essenziali 
pe vennero a formare un vasto materiale che domandava di essere sistematizzato. 
È La sintesi che costituì l'origine della meccanica razionale moderna e dell’astro- 
nomia moderna fu l’opera immortale di Isaac Newton con i « Philosophiae naturalis 
= principia mathematica » del 1687: chiarisce le relazioni tra esperienza e ragiona- 
ì mento, definisce la massa, la quantità di movimento, la forza, il punto materiale, 
i enunzia le leggi fondamentali dell’ inerzia, della proporzionalità delle forze alle acce- 
S lerazioni, dell'uguaglianza dell’azione e della reazione. Ma il suo apporto più sensa- 
zionale fu il concetto di gravitazione universale chiave di volta della sua sintesi e con- 


3 cetto fondamentale che ha dominato tutta la meccanica e l'astronomia fino ai nostri 

È giorni. 

È La sintesi newtoniana incontrò una forte resistenza e non ottenne il diritto Lit: 
Ì di cittadinanza sul continente se non verso la metà del secolo XVIII. Vivaci Ss 
È polemiche agitarono le relazioni scientifiche, sollevando problemi e ricerche che : Ta 


ebbero il merito di dare origine ad una nuova scienza, la Geodesia. Studi geodetici 
«occuparono il lavoro scientifico in Francia per tutto il secolo XVIII, fra i cui 
Gp risultati sono da ricordarsi particolarmente la grande carta topografica di Francia 
E completata nel 1793 e la definizione del sistema metrico. 
La «Rivoluzione scientifica» era un fatto compiuto, Il secolo XVIII proseguì 
Topera sistematrice e ne intensificò la divulgazione: Eulero, Monge, Lacroix dettero : 
esposizione sistematica all'analisi matematica, Lagrange alla meccanica, Laplace ss 
all'astronomia. 3 
«-—’—Verso la fine del XVIII secolo sorse la chimica moderna principalmente per 
‘opera di Lavoisier, che demolendo la teoria del flogisto introdusse nella scienza 
gli elementi chimici in sostituzione dei quattro elementi aristotelici ed enunziò i prin- 
cipi della conservazione della materia e della conservazione della massa di ‘ciascun 
elemento. . E 
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La valutazione di un fenomeno, gravido di conseguenze, conclude l’esposizione 
storica: la vita intellettuale del XVIII secolo non era più dominata dagli scienziati, 
come nel secolo precedente ma da filosofi e letterati, ciò che avrebbe determinato 
il disquilibrio di cui soffre oggi la nostra società e che ha ingenerato, per reazione, 
la credenza, ingiusta, di alcuni sulla « faillite de la science». 

Il volume termina con un indice esplicativo di alcuni termini tecnici e con 
una ampia informazione bibliografica. 

GIOVANNI CRAPULLI 


JEAN LAPORTE, La morale (d’après Arnauld), Paris, J. Vrin, 1951, pp. 211. 


I molti secoli trascorsi dalla pubblicazione dell’Augustinus di Giansenio, non 
hanno distrutto l’ interesse per uno dei più intensi drammi della coscienza religiosa, 
di cui il sec. XVII vide la grande gestazione. La storia del giansenismo è storia 
di un « equivoco ». I pregiudizi dottrinali che contribuirono a determinarlo si trovano, 
in certo senso, ancora non superati in terreno teologico-morale, e suscitano, oggi 
come nel passato, l'appassionato interesse degli studiosi di parte laica. Essi, non 
risparmiando fatica, con un assiduo amore della verità storica e con una vis polemica, 
ora potente ora sottilmente ironica, che non disdegna, talvolta, di scendere nei meandri 
di un teologismo che ben poco di divino conserva nel suo oggetto, mettono la loro 
erudizione a servizio di una causa che riconoscono cristiana e — perché no? — 
cattolica. ; 

Il Laporte riprende, con una maturità di esegeta quale solo una più volte 
decennale operosità di studi giansenistici può avergli conferito, l'antica argomenta- 
zione dei primi seguaci di Port-Royal contro la minacciata condanna dell’Augustinus : 
essere l’Augustinus non l’espressione del pensiero di Giansenio, ma purissima docu- 
mentazione del pensiero agostiniano; come tale, anzi, espressione della originaria 
tradizione cristiana. Il L. aggiunge che il giansenismo fu, prima di tutto, un agosti- 
nismo influenzato, ma non determinato dall’opera di Giansenio: non l’agostinismo di 
Lovanio, dunque, ma il diretto pensiero di S. Agostino. Il compito dello studioso 
Laporte fu appunto quello di dimostrare, con una inoppugnabile documentazione 
bibliografica, che S. Agostino e S. Tommaso costituirono l’ ispirazione fedele di 
ogni affermazione dottrinale giansenistica. À 

Intorno ai problemi della Grazia efficace e del libero arbitrio verte l indagine 
dell’A., dalla Doctrine de Port Royal, del lontano 1923, alla Morale d’après Arnauld, 
del 1951. Quest'ultima opera, uscita postuma, è la rielaborazione di un manoscritto 
di notevole mole che è stato rinvenuto fra le carte del filosofo e che attendeva da 
lungo tempo di essere ripreso in esame ai fini della pubblicazione. Esso deve appunto 
essere inteso come legato alla Doctrine de Port Royal, in quanto nel piano generale 
di quell’opera, secondo le intenzioni dell’A., alla prima parte (« Les Vérités de la 
Gràce ») doveva far seguito una seconda di argomento morale, secondo l’ intima 
unità di teologia e di morale che il Laporte vede nella dottrina giansenistica: « Dé- 
fendre la grace efficace, c’est-à-dire d'une part expliquer pourquoi le don d’une 
telle gràce est nécessaire à la nature humaine, et comment il s'accorde soit avec le 


libre arbitre de la créature, soit avec la justice et la bonté du Créateur; d’autre 


part déterminer ce que peuvent et doivent étre, sous l’action d'une telle gràce, la 


vie morale du chrétien et la conduite de la Société chrétienne, voilà tout le pro- 
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gramme de la Théologie de Port-Royal» (J. L., Études d’histoire de la philosophie 
au XVIIe siècle, Paris, Vrin, 1951, p. 108). 
È questo l’assunto, infatti, che J. Russier, dando alle stampe l’opera postuma 
del Laporte, assume a principio ispiratore di tutta la lunga fatica dello studioso 
e a criterio di sistemazione del manoscritto, nel quadro della produzione precedente. 
Leggendo quest'opera, ripercorriamo sotto ‘la guida dell'A. una vastissima documen- 
tazione bibliografica tratta, in massima parte, dai 140 volumi che costituiscono la 
grossa eredità letteraria dell’ Arnauld. La difficoltà affrontata dal Laporte è tutta 
nel presentare ai lettori unitariamente una produzione « consacrée à peu près exclu- 
sivement à la polémique»: « Les diverses pièces du système sont éparpillées dans 
une infinité d’oeuvres de circostance, où il faut aller les recherches pour reconstituer 
le tout» (J. L., La doctrine de Port Royal, Paris, Presses Un. de France, 1923, 
Tse pe). 
Il volume nei suoi otto capitoli espone il pensiero giansenistico a riguardo dei 
fondamenti teologici della legge morale annunziata da Cristo, e la dottrina morale 
cattolica intende come posizione equilibratrice tra i due opposti estremismi, del pro- 
testantesimo luterano-calvinista e del gesuitismo. La necessità rigorosa di osservare 
la lettera della legge, e d’altra parte la disposizione interiore d'amore che deve cor- 
rispondere alle prescrizioni della legge, si esprimono efficacemente nella vera morale 
cristiana: «Le Christ est venu accomplir la Loi, c'est à dire donner aux hommes 
les secours nécessaires pour l’accomplir. Il est venu ajouter l’esprit à la lettre, mais 
non pas abolir la lettre, puisque l’esprit était destiné précisément à rendre possible 
l’accomplissement de la lettre» (p. 26). 
La casistica dei gesuiti propone una dottrina non nuova nell’oggetto, perché, come 
osserva l’A., la casistica non è necessariamente legata al lassismo morale; essa rap- 
presenta la naturale sapienza dei teologi che hanno sempre vagliato i problemi morali x: 
dell’uomo in riferimento al fattore dell’umana debolezza. L'uso fattone, nel senso i 
di un'eccessiva indulgenza, è il particolare carattere della casistica gesuitica. Di 
fronte all’eccesso di questa indulgenza è sempre preferibile il rigorismo, anche se 
esso rischia di allontanare dalla religione. Del resto, il rigorismo in senso stretto 
è il modello ideale della morale degli eletti: « Il suffit de penser à ce que dit l’Écriture 


du petit nombre des Élus, pour se rendre compte que si la vie chrétienne telle que a 

nous l’avons dépeinte, est difficile, et méme si l’on veut, impraticable pour la masse, 4 

loin de constituer une preuve contre elle, c'est là au contraire la meilleure marque È È 
: qu’elle est bien la vie selon le Christ » (p. 68). L’ indulgenza potrà essere considerata i i 
È nei confronti del peccatore, non del peccato. Dr 
È La fedeltà allo spirito della Legge è la fedeltà al comandamento dell’amore <A 
È di Dio. Ora, l’amore che ci viene comandato verso Dio «... ce n’est pas l’amour x % 3 
Ò extatique, ce qu'on pourrait appeler l'amour sentiment, l'amour sensible, l'amour i s 
È passion, mais l'amour disposition ou inclination de la volonté libre» (p. 95). Tutto 


ciò che è essenziale nella morale cristiana è in questa definizione della Grazia se- 
condo S. Agostino : « Inspiratio dilectionis ut cognita sancto amore faciamus ». D'altra 
parte poiché l’uomo è una creatura dotata d’ intelligenza e di volontà, Dio costituisce i 
come verità il fine naturale della sua intelligenza, come giustizia il fine naturale della 3 A 
sua volontà; che cosa di più naturale, allora «... que de lui prescrire de se conformer Pe. 
à sa nature d’'homme, de porter ses diverses facultés vers leur fin naturelle? » (p. 104). 
‘ L'obbligazione di amare così Dio esprime nella maniera più alta l’unione indi- 
—spensabile dello Spirito e della Lettera. i 

La polemica dell’Arnauld e dei giansenisti contro il principio gesuitico del- 


368 RECENSIONI 
l’azione indifferente e contro l’edonismo paganeggiante della morale mondana, occupa 
una vasta mole di documentazioni bibliografiche e di disquisizioni particolareggiate 
che tradiscono la situazione storica della società del Seicento. Nel cap. VII, « L’at- 
titude du chrétien è l'égard du monde », la ricostruzione dell'A. si fa più profonda, 
più serrata, più sicura nei giudizi; essa raggiunge la verità intima di un pensiero 
e di un sentimento religiosi che attingono la loro giustificazione nella ricca storia 
del costume seicentesco, in cui si agitano fattori moralistici, libertini, mistici, in 
perpetuo fermento, alla ricerca di una prassi di vita che nei moti psicologici del- 
l’anima umana trova la sua effimera luce e la sua guida. Il sapiente sforzo costruttivo 
dei giansenisti e la umile, religiosa consapevolezza nei limiti umani acquistano, nella 
conclusione del capitolo la migliore significazione: « A proprement parler, tout l’ordre 
social du monde, avec les distinctions qu'il comporte, n’est qu’un tissu de folies; 
mais, comme dit Pascal «les vrais chrétiens obéissent aux folies néanmoins: non 
pas qu’ils respectent les folies, mais l’ordre de Dieu, qui, pour la punition des hommes, 
les a asservis à ces folies» (p. 178). 

Se il rigorismo giansenistico, come critica al facile edonismo del seicento, 
sembra riaprire nella morale cristiana l’abisso del dissidio fra felicità e virtù che 
il compromesso politico e mondano dei gesuiti aveva preteso di colmare, d’altra 
parte, l'ideale di vita etica che il Laporte trae dalle fonti giansenistiche, illumina 
la stessa «infelicità » del cristiano di una luce di felicità sovrannaturale: «... si c'est 
la possession méme de Dieu qui est notre récompense, alors désirer étre heureux 
par lui, jouir de lui, c'est l’aimer d’un amour dont l’unique fin est l’objet aimé, 
l'amour méme qui nous est prescrit... C'est en cela que consiste la béatitude des 
élus dans le ciel, comme Jésus-Christ nous l’a enseigné » (p. 208). 

BENITO RATENI 


JoserH MarfcHar, S. J. — Précis d’Histoire de la Philosophie Moderne, Tome 
premier: De la Renaissance à Kant, Bruxelles, l’Édition Universelle, Paris, 
Desclée de Brouwer, 1951, pp. 355. 


Non propriamente storia della filosofia, quest'opera del Maréchal, ma appunto 
précis, o meglio ancora schema o primo sommario inquadramento, spesso in forma 
di semplice appunto, di problemi e personalità. di filosofi, steso secondo intenzioni 
nello stesso tempo teoretiche e didattico-informative. Essa risulta quindi discontinua 
e disarmonica, in funzione anche del metodo adottato: metodo che il Maréchal 
definisce misto, e cioè attento «da una parte alle alternatives logiques, définissables 
à priori, attraverso cui s' intesse la storia ideale del pensiero, e dall’altra alle influences 
contingentes purement historiques. Tuttavia l’opera del Maréchal, nonostante i suoi 
difetti strutturali, le incertezze ‘metodologiche e le frequenti durezze concettuali, 
rivela spesso una felice capacità, congiunta a notevole profondità, nel cogliere certi 
aspetti essenziali degli autori e dei periodi trattati, nonchè una acuta spregiudicatezza 
‘mentale. 

Il fondamento di questo disegno storico consiste nella distinzione di due forme 
di pensiero, la eleatico-platonica e la eracliteo-aristotelica, che via via si alterne 
rebbero e si riprodurrebbero, interferendo e arricchendosi vicendevolmente di sempre 


nuovi significati. Così la filosofia moderna sarà propriamente nominalistica, ma a 


sua volta si scinderà in due direzioni diverse: un nominalismo amendé par un dog- 


matisme ontologiste d’inspiration platonicienne (Descartes, Leibniz, Spinoza), e un. i 
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nominalismo empiristico e antimetafisico (Locke, Hume, Comte). Quest'ultimo non 
può non risolversi in stretto fenomenismo, mentre il primo avrebbe in sè implicita la 
riduzione del molteplice all'uno (monismo spinoziano), alla quale riduzione Leibniz 
intese sfuggire, tentando di conciliare l’empire illimité de la nécessité rationelle avec 
l’existance d'une contingence ontologique, ma incontrando, tuttavia, in questo ten- 
tativo, notevoli difficoltà. La parte dedicata a Leibniz ci sembra appunto assai pre- 
gevole, in quanto di lui coglie perspicuamente il caratteristico travaglio speculativo. 

L’opera del Maréchal è alla sua seconda edizione (la prima risale al 1933) e 
non è quindi il caso di dilungarci oltre nel suo esame, se non in rapporto ai mi- 
glioramenti apportati e all'aggiunta di due nuovi capitoli ora pubblicati postumi a 
cura di Jacques Gilbert della Società di Gesù. I primi consistono esclusivamente 
nell’arricchimento e nell’'aggiornamento delle indicazioni bibliografiche, già fornite, 
senza un vero e proprio criterio, dal Maréchal. I capitoli aggiunti infine riguardano 
l'« Apogée et déclin du cartésianisme » e « L’invasion des idées anglaises >: di questo 
ultimo anzi il Maréchal ci ha lasciato solo il primo paragrafo, che è un rapido e 
chiaro quadro dei momenti essenziali attraverso cui si attuò nel sec. XVIII il trionfo 
della « filosofia » e della fisica newtoniana in Francia. Assai pregevole è poi il primo 
capitolo, dedicato quasi completamente al Vico, di cui il Maréchal fornisce un profilo 
assai conciso, ma, a nostro avviso, limpidissimo e concludente. 

EMILIO GARRONI 


ANDREA Vasa, // problema della ragione, Milano, Bocca, 1951, pp. 200. 


Che lezione abbia tratto da un'assoluta problematizzazione della metafisica, il 
V. mostra in questo libro, col quale ci propone ‘tutta spiegata una problematica finora 
ricostruibile attraverso la lettura di precedenti articoli, apparsi sulla « Rivista critica 
di Storia della Filosofia ». Il lettore di quella rivista troverà qui assolto il compito 
di chiarificazione, cui accenna lA. nelle poche righe premesse all’opera; troverà 
soprattutto che, sciolto il debito di sincerità, il V. ha impegnato il proprio pensiero 
in uno sforzo critico del quale è ormai nettamente individuata la direzione, e dal 
quale ci sembra legittimo attenderci — si badi alla matrice psicologica di questa 
crisi della ragione, come crisi di una «accettazione dell’ idealismo italiano » — svi- 
luppi e soluzioni esemplari. 

Se nessuna risposta ha fornito il conoscere alla richiesta di un'essenza del 
reale; se un tale fallimento è imputabile ad una ragione incapace, per non essere 
dotata di una propria facoltà di soluzione, di liberarsi dal groviglio di antinomie 
nel quale s'è avvolta, appare quanto meno presumibile, e così sembra al V., che 
quella richiesta trascenda ogni risposta che il conoscere possa mai escogitare e 
proporre. È tuttavia altrettanto presumibile che si riesca a mantenere un possibile 
senso all’ indagine razionale, per una via cui si acceda separando la coscienza critica 
da ogni metafisica costituita o costituibile. « La problematica razionale contemporanea, 
scrive il V., può sorgere non più come spontanea ricerca d'una via alla metafisica 
ma, preliminarmente, come dubbio sulla possibilità di una qualunque metafisica; 
come dubbio che qualcosa pur esista che non possa non esistere » (p. 107). 

Una coscienza critica nella quale si sia insinuato un tal dubbio abbandona 
l'essere al rischio di un suo possibile non-essere. Essere e nulla possono con pari 
diritto costituire il termine. della ricerca di un fondamento del reale; né valgono 
a garantire l'eventuale successo o non-successo di quella ricerca i dati o le strutture 
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— sia pure trascendentali, sempre però attualmente possedute — di un’esperienza 
immediatamente vissuta. Non si dà garanzia di riuscita, perchè il dubbio per il 
quale la metafisica viene radicalmente problematizzata ci impedisce di riconoscere 
una qualunque manifestazione dell'essere in un qualunque aspetto della realtà 
in atto: manifestazione che non potrebbe « mancare», se non « mancasse» l'essere 
medesimo. Cade così la pretesa di ogni metafisica di raggiungere l’essere in sé, 
estendendo ad esso una qualche qualità «trovata» dell'essere apparente; cade ogni 
presupposta essenza del reale, che si ponga come realtà eternamente in atto, indif- 
ferente ad un pensiero che ne debba tentare solo un « riconoscimento ». 

La rovina della metafisica non travolge tuttavia con sé l’ istanza della ragione, 
né l'universalità possibile del reale da essa perseguita; giacchè la coscienza critica 
«... può definire sè stessa come non-conoscenza metafisica, solo in quanto mantenga, 
al di là’ di ogni modo d’essere che sia in essa presente, e al di là di ogni suo 
riferimento meramente ’ attualistico’ a un reale oggettivo o soggettivo, l’idea di 
un valore non riconoscibile come forma dell’essere qual'è » (p. 113). In guisa che il 
fallimento della metafisica è fallimento di un universale che si pretenda indifferente 
al pensiero; è fallimento di un pensiero che si definisca tutto e soltanto teoretico, 
in quanto impegnato in un compito di «ritrovamento » di quell’universale presup- 
posto perchè, appunto, indifferente; è introduzione ad un pensare che si manifesta 
come tentativo di realizzare praticamente un possibile valore universale della realtà. 

Della <« possibilità di un senso pratico del problema della ragione», il V. 
tratta nel cap. VII del suo libro; e l’avvio al discorso vien dato dal riferire la 
crisi della metafisica ad un pensiero. che non lascia consistere nessuna visione del 
mondo nella quale l’uomo abbia tentato, di volta in volta, di acquietarsi; ad un 
pensiero critico che travolge ogni essenza in atto con la quale si presumeva limi- 
tarne la libertà, e che si presenta come «... riduzione di ogni creduta forma onto- 
logica a una forma fenomenologica non-trascendentale, il cui darsi sia, al limite, 
riducibile a una semplice svolta di un aperto campo di possibilità operative» (p. 119). 
Da una tale riduzione di essenze il pensare non salva neppure l’uomo, neppure se 
stesso. Ed è proprio in virtù:di quest'opera radicalmente riduttrice, è proprio «€... per 
questa via... che l’uomo può arrivare a concepire la sua storia come fattore essen- 
ziale di una possibile ’ universalità’ del reale, e non solo come storia di una pro- 
gressiva rivelazione di presupposta universalità » (p. 123). La prassi razionale ab- 
bandona un pensiero puramente teoretico alla contraddizione di chi debba affermare 
la «necessità immanente» di un «vero trascendente»; e la trascendenza non in 
atto del vero conserva come «... funzione puramente correlativa di un possibile 
trascendentalismo della prassi, sullo sfondo del rischio di uno scacco totale’, e 
senza tuttavia alcuna affermabile necessità dello scacco stesso » (p. 133). 

È una domanda che sorge a questo punto spontanea, ed alla quale il V. ri- 
sponde, certo sommariamente, nell’« Analitica dell’idea pratico-razionale » (pp. 137-155), 
quella che si preoccupa di quale destino venga mai riserbato ad una logica operante 
entro la problematica razionale che si è venuta fin qui delineando. Così come ha 
corroso presunte essenze universali che gli impedissero l’accesso ad un più vasto 
e libero campo di pure possibilità, il pensiero critico dissolve una logica « qualitati- 
vistica» ancorata alla pretesa «... di una coincidenza naturale dell'attualità e di una 
sua immanente logicità»; una logica cioè della necessità, nella quale pur Hegel 
ricade, Hegel che aveva tentata la deduzione della quantità come categoria del- 
l'essere e avviato perciò la logica sulla strada di una progressiva ’autonomia’ 
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della possibilità. In una logica pratico-razionale, il principio di identità si lascia 
mantenere, nel suo classico schema A = A, come ideale di una mediazione possibile del 
reale, non adeguata ‘da nessuna teoria che chiuda l’essere nel giuoco di forme 
puramente necessarie; ed alla causalità meccanica si sostituisce, ancora, il concetto 
limite di una ’ causazione possibile’ del reale. Ora è appunto questa logica libera- 
trice di un mondo di possibilità pure quella che colloca l’uomo al centro di una storia 
intesa come «... processo per cui l’ individualità del reale in atto, cui sembra ’ imma- 
nentemente’ appartenere null’altro che una radicale possibilità di essere diverso, 
appaia contemporaneamente esigere un senso ’ universale’ del suo essere e divenire » i 
(pag. 156); al centro di un processo cioè in cui la filosofia, affermando un’ intenzio- 
nalità pratica dell’attività razionale della quale non può più stabilire a priori il 
successo o il non successo, richiede alla scienza , e ad ogni attività in cui l’uomo 
si trovi storicamente impegnato, una possibile verificazione dell’ ideale ch’essa per- 
segue e che non può garantire « vero >» in modo autonomo, per la semplice contrad- 
dittorietà del suo opposto. In questa crisi dell’uomo teso alla realizzazione di valori 
universali, che quest’ impegno manifesta nella forma di un giudizio riconducibile, 
per la sua struttura, al kantiano giudizio di riflessione, arte e religione forniscono 
«testimonianze vitali di una possibilità trascendente»: la prima, perchè significatrice 
di un mondo di valori «transattuali », l’altra, in quanto assolve una funzione nega- 
trice di ogni presunto possesso immanente del vero trascendente. 
TrAaLo CUBEDDU 


CLero CarBonara, La filosofia greca, Vol. I: Dalle origini a Platone; Vol. II: 
Aristotele, Napoli, Libreria Scientifica, 1951, pp. 1214 206 + 204. 


Questo lavoro, di cui ci limitiamo a recensire i due volumi tuttora usciti, con- 
tribuisce a colmare una profonda lacuna degli studi storici italiani, tenuto presente 
I°. che in Italia non esiste una storia particolare della filosofia greca degna di essere 3 
o considerata un lavoro più che divulgativo, e scarseggiano anche le traduzioni delle È 
grandi opere straniere. Uno, e non l’ultimo, dei pregi dello studio del Carbonara 
È è l'abbondante bibliografia sui singoli argomenti, discretamente aggiornata e ottima- 
mente scelta; ma anche la documentazione è quasi sempre rigorosa, e il giudizio 
s9 ponderato. 

È Non è qui il caso di esaminare i singoli capitoli e di rivedere le bucce all’ intero 
vw lavoro. Da notare, nell’ inquadratura generale, lo scioglimento del solito e trito 
connubio tra la Sofistica e Socrate (i Sofisti vengono collocati nel capitolo dei , 
Presocratici) e il particolare rilievo che viene dato alla personalità di Aristotele, Tesi 
proprietario incontrastato dell’ intero secondo volume superando addirittura gli schemi 
| classici dello Zeller e del Gomperz. 

È proprio a proposito di Aristotele che possiamo vedere chiaro nel criterio 
‘storico, in verità non sempre perspicuo, dell.A. Di fronte alla vecchia e alla nuova 
sistemazione del pensiero aristotelico, il Carbonara affronta con piena consapevo- 
lezza un problema che trascende nettamente Aristotele e la stessa filosofia greca. 
L’A. mette in luce senza pregiudizi gli inconvenienti dell’uno e dell’altro metodo: 

accettare la vecchia partizione scolastica e sistematica apporta il vantaggio di una 
visione organica dell’articolazione del pensiero aristotelico, ma ci preclude la visione 
del suo sviluppo nel tempo; seguire lo Jaeger e i suoi fedeli nella ricerca di una storia 
della formazione dell’aristotelismo è utile per il critico di tipo storicistico, ma distrug- 
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ge arbitrariamente un ordinamento che in fondo lo stesso Aristotele volle dare al 
proprio pensiero, e postula un'evoluzione di cui sono tanto evidenti gli inizi quanto 
difficilmente individuabili gli sbocchi. L'A. sembra optare, al lume del principio del 
minimo danno, per la prima soluzione, quella classica, osservando che «la solidifica- 
zione di un pensiero secondo un piano non solo accettato e ammesso, ma voluto 
anche dal suo primo ideatore, è cosa senza dubbio meno grave della dispersione 
dello stesso pensiero in elementi la cui convergenza non riuscirebbe mai del tutto a 
tradursi dal piano delle aspirazioni a quello dell'effettiva realtà » (vol. II, p. 11). Si 
potrebbe pensare, generalizzando, che l'A. si sia deciso a respingere nettamente le con- 
cezioni storiografiche oggi di moda e l’ intera teoria dell’ inquadramento storico: ma 
questa ipotesi non viene affatto confermata dallo svolgimento pratico del lavoro, 
che come tutti quelli del nostro secolo, ritiene suo dovere affannarsi a ricercare fino 
a che punto un filosofo attinga al precedente o prepari il successivo. 

Il merito vero di questo lavoro sta quindi nel rigoroso procedimento filolo- 
gico e nell’essersi cimentato con le difficoltà proprie di un lavoro vasto e scarso di 
precedenti. 

ANTONIO CAPIZZI 


RoserTo Massoto, Il problema della felicità in Epicuro, Palermo, Travi, 1951, pp. 86. 


Il libro si apre con una premessa discutibile: l’ intento, enunciato nella prefa- 
zione, di difendere Epicuro dall’accusa di amoralità. La tendenza a negare ad Epicuro 
un'etica vera e propria, limitandosi a giustificarlo con argomenti desunti dalla sua 
vita privata, è tendenza superata da un pezzo: dal Guyau in poi si è anzi riconosciuto 
il carattere peculiare dell’etica epicurea, liberandola parzialmente sia da eccessive 
influenze dell’Atomismo, sia da pretese derivazioni dal sensismo dei Cirenaici. 

A parte questo, la trattazione pecca solo nel rigore filologico e nella docu- 
mentazione. Partendo dallo schema generale del sistema epicureo, lA. passa ad 
approfondire alcuni concetti dell’etica (piacere, frOnesis, giustizia, ecc.), traendo 
deduttivamente da essi il punto di vista di Epicuro sulla felicità. 

In che consiste questo punto di vista così matematicamente ricavato? Il pre- 
supposto fondamentale è che la deontologicità dell'etica platonico-aristotelica non. 
soddisfi alla propria esigenza, trasformando il « dover essere» in un morto e non 
meno ontologico «esser altro»: Epicuro, secondo l’A., rappresenterebbe invece il 
massimo sforzo per unire essere e dover essere, vita e valore, universale e particolare, 
nella concezione di un utilitarismo umano, e come tale rispondente sia all'esigenza 
vitale che a quella universale. 


De ANTONIO CAPIZZI 


EMMANUELE Riverso, Intorno al pensiero di Karl Barth. Colpa e giustificazione 


nella reazione antiimmanentistica del « Roemerbrief» barthiano, Padova, . w 
C.E.D.A.M., 1951, pp. 70. 


Una chiara e sintetica esposizione critica della teologia barthiana, svolta prin- 
cipalmente sulla base del « Roemerbrief », è il contenuto di questo breve studio del 9 
Riverso. L’utilità dello studio del pensiero di Barth deriva dall’essere « un complesso 
di tesi di transizione giustificabili nell’attuale svolgimento del pensiero e quindi 


See Su. 
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degne di rispetto e di un perfezionamento ulteriore che le conduca a quella posizione 
che, per la aderenza rigorosa al testo sacro e la corrispondenza totale agli stessi 
suoi postulati fondamentali, le renda immuni da critiche, libere da dubbi...» (p. 8). 

L'esposizione precisa ed arricchisce i lineamenti del pensiero barthiano con i 
numerosi raffronti con gli atteggiamenti, sui diversi problemi, dei grandi Riformatori 
e dei più significativi esponenti dell’esistenzialismo, procedimento motivato dall in- 
terpretazione che di esso dà l’autore come di « un sincero e sentito ripensamento della 
Riforma alla luce di problemi ed esigenze più moderne» (p. 53, n. 58). 

L'idea centrale della teologia barthiana è il superamento del peccato nella giu- 
stificazione, e nota caratteristica della sua informazione è un atteggiamento antisog- 
gettivistico, antipsicologistico che si rileva nei suoi punti più salienti, nella con- 
cezione del peccato, della grazia, della giustificazione. 

Il problema del riscatto, del superamento in campo morale della situazione di 
peccato, risolto dal Cristianesimo nella elevazione soprannaturale della giustificazione, 
fu riproposto, con composizione di preminenza su tutti gli altri problemi, dal pro- 
testantesimo, che venne così a preparare all’esistenzialismo «il terreno più adatto, 
per quanto non esclusivo, ad affermarsi come necessità per il singolo di darsi signifi- 
cato in un autosuperamento morale proprio attraverso la non ignorata precarietà del 
suo stato » (p. 18). 

In questo clima esistenzialistico si è espresso il pensiero di Barth con distinti 
rilievi in mezzo alla varietà di indirizzi. 

La concezione barthiana dell’uomo terreno si presenta come la formulazione 
più spietata del concetto di negatività umana: «als Kreatur unter Kreaturen, ist 
der Mensch allein im Geheimnis Gottes ein Sunder, unauschaulich, ungeschichtlich > 
(Rimf., p. 225). Ciò che rénde cattivo l’uomo, il suo peccato radicale è l’essere ente 
limitato in quanto tale, ossia creatura, quindi in un senso metempirico ed astorico. 
In questa concezione metafisica Barth si allontana da Lutero e si pone da un lato 
sulla linea dell’ indirizzo leibniziano-romantico-kierkegaardiano, che considera in 
antecedenza al peccato, come fatto storico, un presupposto che influisce su di esso 
come limitatezza, come demone, come angoscia e dall'altro sulla linea dell’ indirizzo 
boehmiano-romantico che pone la prima origine del male in Dio stesso. 

Per la sua peccaminosità essenziale (tesi che il Barth attenuerà solo nei 
volumi più recenti della Dogmatik) l’uomo non può autoredimersi «es gibt in 
dieser Welt, auf dieser Erde und unter diesem Himmel keine Erlostheit >» (Rmf., 
p. 147). Solo nel miracoloso incontro del divino nell’umano, nell’atto di fede sul 
vuoto dell’autonegazione si opera la sua salvezza. 

L’« istante », ossia l’attimo in cui si verifica l’ implicanza, viene ad essere il centro 
dell’esistenzialismo barthiano e l’elemento caratteristico in cui fondamentalmente 
Barth si distingue dagli altri esistenzialisti. « Questi esigono nell’attimo la vita 
dell’uomo, Barth la distrugge» (p. 42) nell’ irruzione vittrice del divino nell’umano, 


dell’eternità nel tempo. L'uomo pur così giustificato resta uomo, resta la sua negatività :. 


ecco perchè come giusti: « Wir sind nicht nur, was wir sind, wir sind durch den 
Glauben, was wir nicht sind» (Rmf., p. 125): il nostro stato di negatività-positività 
durerà fino alla morte e al giorno della nostra trasfigurazione in Dio. 

Nell’ultimo capitolo VA. svolge le osservazioni critiche limitativamente alla parte 
sistematica della teologia barthiana, trascurando intenzionalmente il lato scritturistico 
data la sua impostazione esegetica di stampo razionalistico e quindi in antitesi a 
quella cattolica dell'autore. I rilievi critici riguardano particolarmente due punti: 
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la trascendenza di Dio e la crisi dell’uomo, che derivano il loro lato manchevole 
dal presupposto della negatività umana. L’A. si compiace dell’ istanza. fondamentale 
barthiana della rivendicazione della trascendenza di Dio al di sopra di tutti gli 
iperumanismo e gli immanentismi, ma la trova compromessa «sia per ragione della 
nullificazione di ciò che deve essere trasceso, sia per mancanza di un contenuto 
positivamente e assolutamente trascendente di questa trascendenza, contenuto di cui 
in una teologia cristiana non si può proprio fare a meno » (pp. 55-56). Egli contesta 
l’assoluta negatività dell’uomo in base alla sua origine ontologica ed alla natura della 
creazione: « La creatura non fuoriesce dalla totalità di Dio negandola nella sua par- 
zialità, ma fuoriesce dalla possibilità astratta e quindi dal nulla concreto, affermando la 
totalità positiva di Dio nella sua parziale positività, in quanto per un atto onnipotente 
di quella totalità esiste» (p. 56). Inoltre l’assoluta negatività dell’uomo renderebbe 
impossibile il suo riferimento ad altro e quindi la trascendenza divina: « è necessario 
fondare la limitata positività del finito per poter passare all’ infinita positività del- 
l’ infinito » (p. 57). 

Altrettanto necessario, per la trascendenza di Dio, è «un Inhalt di assoluto 
al-di-là che spieghi totalmente se stesso e si definisca da sè senza poggiarsi sulla 
relazione di trascendenza con l’al-di-qua anzi sia di tale relazione ragione e fon- 
damento » (pp. 58-59). Il che postula in Dio la totalità infinita del positivo senza 
negativo, « l’ intimità assoluta di divinità ». Dio quindi oltre ad essere trascendente, è 
ancor prima ipertrascendente. 

L'altro punto preso in esame è quello della «crisi», di cui VA. esamina solo 
l’aspetto del soprannaturalesimo, che a suo parere non è sufficientemente salvato. 
«L’ intervento di Dio in questa opera (la giustificazione dell’uomo), presentato come 
un aiuto sorprendente, inaspettato, meraviglioso, a compiere un atto così ordinario 
(il riconoscimento della ’ Todeslinie’) in quanto dovuto da ogni uomo per il fatto 
stesso che è creato, non è che solo a parole un intervento straordinario; insomma 
la soprannaturalità della Redenzione ammessa tanto sinceramente da Barth... è 
svuotata nella sua applicazione e ridotta ad un intervento che di miracoloso non è 
chiaro cos’abbia » (pp. 62-63). La redenzione per essere veramente soprannaturale non 
deve ridursi alla semplice mutata estimazione di Dio, ma deve consistere in una 
elevazione ontologica che dia all'uomo veramente «una nuova fisionomia ponendolo 
oggettivamente in relazione con l’ intimità di Dio e dandogli la possibilità di contem- 
plarla immediatamente in uno stadio escatologico » (p. 65). 

GIOVANNI CRAPULLI 


THomas E. DavitT, The Nature of Law, St. Louis & London, Herder, 1951, pp. 273. 


Questa ponderosa trattazione del gesuita Davitt si presenta come una vera e 
propria storia della filosofia del diritto nel Medio Evo e nel Rinascimento, e tuttavia 
il suo problema prende le mosse da una questione tutt'altro che giuridica, quale 
quella della supremazia dell’ intelletto o della morale nell’uomo. Intellettualismo e vo- 
lontarismo, dunque, ma non solo per quanto riguarda le conseguenze giuridiche di 
queste due concezioni: e la maggior parte del lavoro è dedicata infatti ad una clas- 
sificazione nell’uno o nell’altro senso delle dottrine giuridiche dell’epoca in questione. 
Aprono la strada i volontaristi: Enrico di Gand con la sua trattazione del rapporto 
tra legge e obbligazione, Duns Scoto e in minor misura Ockam con la loro ridu- 
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zione di tutte le facoltà al volere, Gabriele Biel con la sua interpretazione vo- 
lontaristica dei dieci comandamenti e della legge divina e umana, Alfonso De 
Castro con i suo studi sul rapporto tra pena e colpa, fino al tardo scolastico 
Francesco Suarez. Tra gli intellettualisti vengono citati, oltre a Tommaso e ad 
Alberto Magno, parecchi tardi discepoli delle loro dottrine: i domenicani Caietani, 
Soto e Medina e il Gesuita Roberto Bellarmino. 

La derivazione del problema giuridico della natura della legge dal problema 
etico della natura della determinazione dell'agire viene messa molto bene in evidenza, 
ma l’occhio dell'A. è rivolto soprattutto alle conseguenze pratiche e legislative dei due 
principî trattati. È facile comprendere come un legislatore che ponga l’accento sul 
carattere libero e volontario della costituzione giuridica sia portato a dare all’ intera 
legislazione un carattere civile e in certo modo privatistico : non vi è delitto o pena, ma 
solo lesione e ammenda, e l’azione dello Stato «di ufficio» e « per motivi di diritto 
pubblico » viene pressochè eliminata e sostituita dall'azione della parte lesa. Al con- 
trario, la legislazione a carattere intellettualistico si fonda su principi universali come 
il bene e il male, il degno e l’ indegno, introducendo continuamente nella pratica legale 
e nella giurisprudenza una procedura pubblicistica e a carattere. generale, incorporando 
nell'azione del pubblico potere quella particolare del cittadino. 

E ci sono anche altri problemi, come quelli della finalità della legge, del- 
l'obbligatorietà reale o fittizia, ecc. Anche questi dipendono dalla soluzione del pro- 
blema trattato? Secondo l'A. nessun problema giuridico si sottrae a questa dipendenza, 
perchè ogni singolo problema ha bisogno per essere risolto dell’unificazione del diritto 
in un solo principio o fonte, e la soluzione cambia nettamente a seconda che questo 
principio unificatore venga trovato nella volontà o nell’ intelletto. 

Del resto la soluzione dell’A., appena accennata nella conclusione, è eclettica: 
non si può prescindere da nessuno dei due principî in causa se si vuole penetrare a 
fondo la complessa natura della legalità come categoria pratica. Questo spiega 
anche la frequente tendenza dell’uno e dell’altro campo, da Tommaso a Suarez, ad 
accogliere esigenze e motivi provenienti dal campo opposto. 

ANTONIO CAPIZZI 


7) 


CarLo ANGELERI, Il problema religioso del Rinascimento - Storia della critica e bi- 
bliografia, Firenze, Le Monnier, 1952, pp. 221. 


3 


i Un importante contributo alla polemica sul Rinascimento porta l’Angeleri con 

E questo volume che traccia una storia della storiografia sulla civiltà del XV-XVI secolo, si 
con ampiezza di informazione e rara equanimità. Il titolo sembra limitare lo studio = 
‘alla varia considerazione dell'aspetto religioso del Rinascimento: in realtà però a 
l’Angeleri ha fatto opera più vasta, non potendo evidentemente separare l’atteggia- È 
mento religioso dell’epoca dagli altri suoi aspetti culturali, politici, artistici. 

Ne è venuta così un’opera analoga a quella pubblicata dal Ferguson pochi anni or 
sono (The Renaissance in historical thought, Boston 1948), e per alcuni aspetti più uti- 
le, soprattutto per la maggiore documentazione bibliografica, arricchita da un utilissimo 

di saggio di « Bibliografia ragionata degli studi di carattere generale sui vari aspetti del 
Rinascimento italiano » che compare in appendice al volume (pp. 163-203). 

Tutte le maggiori opere sul Rinascimento, specchi fedeli dell'ambiente cultu- 

rale dal quale sorgevano e che secondo questo variamente si sono raffigurate quel- 


# 


376 RECENSIONI 


l'epoca, sono passate in rassegna dall’Angeleri: così è ricostruito in dense pagine 
il rapido formarsi della prima concezione del Rinascimento, inteso come frattura 
e opposizione rispetto al Medioevo, concezione che nacque nell’animo stesso degli 
umanisti e si arricchì via via nei secoli successivi, giungendo, attraverso la storio- 
grafia illuminista, ai grandi storici dell'ottocento, ai Michelet, ai Burckhardt, che 
completarono e definirono il grande quadro della civiltà rinascimentale, opposta all’età 
di mezzo, iniziatrice dell’età moderna attraverso la scoperta dell’ individuo e della 
natura. 

Ma già pochi decenni dopo la classica opera del Burckhardt, un più avveduto 
senso storico, insieme alla romantica rivalutazione del Medioevo e al progresso degli 
studi sull'età di mezzo, iniziò la revisione della storiografia della « frattura », fino 
anzi a giungere all’opposta e parimenti inadeguata esaltazione delle « rinascite > me- 
dievali, contrapposte polemicamente alla rinascita del XV-XVI secolo. È stata co- 
munque questa reazione che ha chiaramente posto il problema di una revisione sto- 
riografica, che ricollocasse in giusta luce la civiltà rinascimentale, studiandone meglio 
i caratteri originali e i suoi rapporti con l’autunnale Medioevo. 

Giunto al termine della sua ricerca, toccando i più moderni orientamenti sto- 
riografici che indicano la novità del Rinascimento in un motivo, in una forma nuova 
che investe e dà senso nuovo anche a contenuti culturali tradizionali, lAngeleri 
evita la tentazione di formulare, egli stesso, un giudizio complessivo sulla cultura rina- 
scimentale. La sua conclusione è piuttosto uno stimolo a meditare sui diversi e opposti 
motivi che serpeggiano nel Rinascimento, coesistendo a volte fin nelle stesse persone, 
e che parzialmente giustificano i vari e opposti giudizi che attraverso i-secoli sono 
stati formulati su un’epoca tanto feconda di nuove intuizioni e insieme per molti 
aspetti ancorata alla cultura medievale: « Bisogna perciò studiare e analizzare quel 
periodo in tutta la sua eterogenea apparenza, còglierne, tra la mèsse arida e inu- 
tile, gli innumerevoli segni di quelle tendenze di forma diversa e di resultati a 
volte opposti e contrari. Costruire il valore positivo del movimento, che non fu tutto 
pagano, reazionario, statico o dissolvente, né tutto religioso, mistico, costruttivo e 
apportatore in ogni campo di geniali intuizioni e di effettive conquiste » (p. 156). 

Ma perchè questo sia possibile, è necessario un preliminare studio attento dei 
testi, spesso di fondamentale importanza, che giacciono ancora inediti nelle biblio- 
teche d’ Europa; è necessario vedere l’epoca in tutti i suoi aspetti, e non solo nelle 
personalità maggiori; si deve insomma por fine a quel tipo di storia costruita secondo 
schemi prestabiliti, riscoprendo il valore di quella filologia che, come ben videro gli 
umanisti, ci introduce nello spirito degli antichi permettendo il dialogo con gli uomini 


del passato: «è certo che soltanto attraverso nuove indagini, col più scrupoloso .e 


analitico studio -delle fonti, con pazienti ricerche d'archivio, con l'edizione dei testi 
ancora semisconosciuti e con la revisione radicale e completa di quelli scorretti e 
lacunosi, ma soprattutto ponendosi su un piano di cosciente obiettività critica e di 
serena valutazione dei fatti e delle idee, si potrà davvero fondere il meglio delle più 
svariate interpretazioni, e arrivare così a quella sintesi che è ancora da fare » (p. 162). 

Ed è questa la conclusione più seria cui uno storico della Rinascenza possa 
oggi arrivare, — i 

TuLLio GREGORY 


air 
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RL TRE STEREO VERE VOLENTIEA 


ATTRAVERSO LE RIVISTE 


Leo LUuGARINI, L'unità dell'idea nel 
«Parmenide >», « Acme», 1951, fasci- 
colo III, pp. 347-439. 


Si tratta di un ennesimo lavoro su 
una delle più sviscerate questioni della 
storia della Filosofia, la questione del 
significato del Parmenide platonico: co- 
me tale, esso parte già sotto il peso di 
un grave lhandicap e incontra una serie 
di limiti nella vastissima messe di studi 
italiani e stranieri già esistenti sull’argo- 
mento. Da questi limiti sarebbe stato 
possibile liberarsi, cioè dire veramente 
qualche cosa di nuovo, solo sulla base 
di una revisione filologica dei termini 
delle «ipotesi» che costituiscono la se- 

2% conda parte: impresa estremamente dif- 
î ficile per uno studio relativamente breve 
quale può risultare un articolo di rivista, 
e lA. lo ha ben visto allorchè ha accan- 
E tonato con una breve nota (p. 347) ogni 
= questione di testo e di cronologia, trala- 
sciando anche (e questo punto ci sembra 
necessario criticare) di citare nel testo 
greco i brani salienti. Nella partizione 
: «e nell'esposizione del dialogo l’ interpre- 
> tazione del Lugarini è quella tradizio- 
ss nale, che divide la seconda parte in 
nove «ipotesi» e ‘accetta la versione 
degli studiosi francesi nel distinguere la 
prima (se luno è) dalla seconda (se 
luno è uno). 

- Dove invece PA. ha il merito inne- 
gabile di sforzarsi di uscire dalla ver- 
sione corrente è nella conclusione gene- 
rale, dove sulle orme dello Stefanini 
reagisce alla corrente hegeliana che ri- 
duce il Parmenide alla solita « unità dia- 
lettica degli opposti», e aderendo per 
quanto gli è possibile alla mentalità pla- 
tonica cerca nel dialogo una positività me- 
tafisica, e non solamente logica: non è 
questa la sede per giudicare fino a qual 
punto egli veramente la scopra. Altro me- 
rito innegabile è quello di non indulgere 
all’interpretazione trascendentistica, di ori- 


| tenuta nel Parmenide, anche se in sede di 
conclusione lA. finisce per accontentarsi 


gine neoplatonica, della metafisica con-. 


di un compromesso tra immanenza e tra- 
scendenza, senza spingersi fino ad una 
vera e propria interpretazione immanen- 
tistica. 

Si tratta, nel complesso, di uno degli 
studi dotati di maggiore buon senso (e 
ciò in particolare se si pensa allo stuolo 
di stravaganti teorie che in un secolo e 
mezzo hanno straziato il dialogo plato- 
nico) che siano finora apparsi in Italia 
sull'argomento. (A. Capizzi). 


M. REzZaAnI, I problemi fondamentali 
del « Sofista» di Platone, pp. 298-309, 
« Sofia », 1952, fasc. 00. 


Non manca in questa interpretazione 
del « Sofista» Platonico, corredata di un 
apparato filologico forse anche eccessivo 
dato il compito propostosi dell'autrice, 
qualche spunto veramente interessante. 
E lo troviamo in quella parte del lavoro 
in cui meno abbondano le citazioni e la 
critica: del testo. Per la Rezzani, si può 
cogliere il significato eterno del Sofista 
definendolo il Dialogo dove il « Dialogo » 
diviene tentativo: Dialogo delle idee dia- | 
logo dell'anima con se stessa: l'un dia- : È 
logo entra nell'altro. Il Dialogo dell’ani- = 
ma con se stessa entra nel dialogo delle 
idee, ne costituisce la vita e il pensiero. 
Sicchè esso ascende da una funzione 
meramente rappresentativa quasi di cor- i 
nice letteraria,, a quella ben più elevata i 
di elemento essenziale di natura stessa a 
dell’opera. Si può dire che il dialogo si 
interiorizza. E in questa funzione nuova 
del Dialogo, interpretato quale essenza 
stessa del pensiero platonico nel Sofista 
e negli altri dialoghi dialettici, consiste 
a parere della Rezzani il maggior pregio 
di queste opere. (G. Rieti). 


F. BarLLor, Apergus sur le Stoicisme, 
« Revue philosophique de la France et a 
de l’étranger», Janvier-Mars 1952, Sa 
pp. 16-30. È 


L’A. esamina alcuni punti dell’etica di 
Epitteto e di Marco Aurelio e termina . |. 
con l'immancabile parallelo tra queste 
concezioni e quelle del Cristianesimo con- 
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temporaneo. La conclusione, in verità 
non molto documentata, accusa lo Stoi- 
cismo romano, e in genere (data la pre- 
messa iniziale che questo stoicismo rap- 
presenti il periodo migliore nello svolgi- 
mento della scuola) lo Stoicismo nel suo 
complesso, di valutare esclusivamente be- 
ni terreni e di negare l'immortalità del- 
l’anima. A nostro parere, sono stati trat- 
tati con eccesso di leggerezza punti da 
approfondire al contrario con estrema 
cautela. (A. C.). 


Romano AmeERIO, L’Epicureismo e la 
morte, «Filosofia », 1952, fasc. IV, 
pp. 541-74. 


Il problema che muove le fila di que- 
sto originale e interessantissimo studio 
è assai più vasto di quanto il titolo non 
lasci apparire: si tratta qui addirittura 
del confronto tra concezione pagana e 
concezione cristiana dell’ immortalità. 
Tutta la tradizione che, dai Padri della 
Chiesa in poi, vuol vedere nell’ immorta- 
lità dell'anima orfico-platonica un prece- 
dente, sia pure fondato su diverso spirito, 
della ‘concezione cristiana, viene ‘rinnega- 
ta decisamente quanto consapevolmente : 
l'immortalità greca ha un significato 
completamente diverso, essa non è che 
un astratto desiderio di « continuazione 
della propria vitalità » fondato sull’egoi- 
stico terrore dell’annullamento di essa, 
là dove l’ immortalità cristiana si muove 
su un piano tutto etico e profondamente 
spirituale, il piano della redenzione come 
carattere determinante e dell’eternità co- 
me valore. Con un attento e rigorosissi- 
mo esame degli argomenti epicurei lA. 
si propone di dimostrare che essi non 
sono diretti contro una qualsiasi immor- 
talità, ma contro dottrine concrete e sto- 
ricamente determinate dell’immortalità, 
cioè proprio contro l’ immortalità empi- 
rica e astratta del platonismo e più an- 
cora dello stoicismo. In tal modo Epicuro, 
il filosofo maledetto, si presenta come 
l’autodistruzione interna della fittizia psi- 
cologia greca e arriva quasi a preparare 
inconsapevolmente la strada per la più 
alta concezione della sopravvivenza che 
sarà propria dell’era cristiana. (A. Ca- 
pizzi). 


AnoLro Ravà, Carneade filosofo del di- 
ritto, « Annali del Seminario giuri- 
dico », 1950-51, vol. V, pp. 37-63. 


Il lavoro, suddiviso in due parti che 
trattano rispettivamente la vita e la for- 
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tuna di Carneade, è una messa a punto 
della dottrina morale del celebre filo- 
sofo accademico che si presenta salda- 
mente documentata. L'idea centrale è 
rappresentata dall’interpretazione giuridi- 
ca della dottrina dell’« irrazionalità della 
giustizia » intesa come una negazione da 
parte di Carneade di certe tendenze 
giusnaturalistiche del suo tempo (A.C.). 


BeniaMINO Emmi, Leone ed Eutiche, 
« Angelicum >, 1952, fasc. I, pp. 3-42. 


Lo scritto fa parte di un numero spe- 
ciale della rivista dedicato a studi storici 
sul Concilio di Calcedonia, e svolge sulla 
base degli atti di detto Concilio alcuni 
punti molto interessanti della storia del- 
l'eresia monofisitica: la sua importanza 
deriva appunto dal suo rifarsi alle fonti 
della complessa polemica che si iniziò 
con la controversia tra Nestorio e Cirillo 
e si chiuse con la condanna di Eutiche 
da parte del Concilio. Lo svolgimento 
della questione cristologica della distin- 
zione delle persone e delle nature, con 
tutte le difficoltà derivanti dall’attribuzio- 
ne di questa e di quella facoltà alla 
natura piuttosto che alla persona e vice- 
versa, è seguito con molta attenzione 
dall’A., il quale mette in evidenza la 
scarsa comprensione delle dottrine di 
Eutiche .da parte del Concilio che lo 
condannò, scarsa comprensione che influì 
successivamente, attraverso una cattiva 
traduzione latina degli atti del Concilio, 
sulla conferma che il Papa Leone Magno 


diede della condanna stessa. Tesi piutto- 


sto ardita dal punto di vista teologico, ma 
solidamente fondata da quello filologico, 
e quanto mai utile per la chiarificazione 
di uno dei periodi più trascurati da 
parte della storiografia filosofica uf- 
ficiale. (A. Capizzi). , 


P. Henry, The Christian philosophy of 
history, in « Theological 
XIII, 1952, n. 3, pp. 419-432. 


Paul Henry appartiene a quel gruppo 
di teologi francesi che in questi ultimi 
anni hanno più vivamente sentito la ne- 
cessità di riacquistare il senso cristiano 
della storia, liberando la teologia dal 
mondo platonico-aristotelico delle essen- 
ze astratte e immutabili, incapaci di giu- 
stificare il concreto divenire. 


In questo articolo l’Henry mette in 


rilievo, alla luce delle interpretazioni più 


recenti, l’esattosvalore dell’ intuizione cri- | 


Studies », 


i 
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stiana della storia, decisamente rivolu- 
zionaria rispetto al pensiero greco: con- 
tro l’ idealismo antico che aveva relegato 
il vero essere al di là del divenire, in un 
separato mondo delle idee o nell’immo- 
bile primo motore, il cristianesimo, uscito 
dal seno del giudaismo, ha portato nel 
mondo mediterraneo la concezione di un 
Dio che si rivela nella storia, di un 
« Dio vivente che ha egli stesso una spe- 
cie di storia, sia in sé sia nelle sue 
azioni > (p. 427). Il Dio che opera nella 
storia, il Dio incarnato è il centro vitale 
della nuova concezione cristiana che dà un 
significato positivo allo sviluppo storico 
che, superando il pessimistico ciclo del- 
l’eterno ritorno, acquista una direzione e 
una giustificazione. La storia è la storia 
della salvezza, della progressiva libera- 
zione del male. 

Questo l’ insegnamento cristiano che 
il pensiero moderno ha rivissuto e svi- 
luppato nella concezione storicistica della 
realtà. Tuttavia, appunto alla luce di que- 
sto ulteriore sviluppo del pensiero mo- 
derno, non si possono non ricordare le 
antinomie in cui anche la teologia cri- 
stiana della storia cade, e anzitutto lo 
sdoppiamento di due piani di realtà, quel- 
lo divino e quello umano, la postulata 
fine di quest’ultimo e la sua conseguente 
svalutazione. Obbiezione questa che lo 
Henry avverte, ma solo per rivolgerla 
contro il pensiero antico e contro quello 
hegeliano che, col « dicotomizzare l’idea 
e il temporale » finisce in una «vera ne- 
gazione della storia » (p. 424). Ma non si 
accorge l’Henry che questa è la stessa 
contraddizione della teologia cristiana del- 
la storia e che appunto si ritrova nello 
Hegel perchè, non sapendo superare la 
dicotomia di idea e concreta realtà sto- 
rica, ha costruito anch’egli una grande 
teologia della storia, nella quale l’esisten- 
te svanisce per il trionfo della superiore 


| dialettica dell’ idea. (T. Gregory). 


Leonardo e la civiltà 
1952, n. 2, pa- 


ANTONIO BANFI, 
moderna, « Società », 
gine 197-219. 


Alla luce di un pregiudiziale criterio 
illuministico, secondo cui il carattere del- 
l’età moderna consisterebbe «nella rea- 
lizzazione concreta, sempre più sicura ed 

aperta dell’autonomia dell’uomo nell’uni- 
VErso >, il B. richiama sommariamente i 
motivi più significativi attraverso i quali 
si espressero i primi, nuovi germi della 
vita moderna (e in primo luogo il di- 


veniente sistema sociale ed economico) 
dal seno della rigida, statica e astratta 
culturale medioevale. Germi che si di- 
spiegano nella fioritura del Rinascimento, 
la cui atmosfera di utopia, avverte il B., 
non deve essere intesa quale « immagine 
di sogno », ma, in funzione della nuova 
prospettiva naturalistica e storicistica, co- 
me «modello di una civiltà che la ra- 
gione e la tecnica dirigono; un'utopia 
perciò. sempre sollecitante a nuovi ardi- 
menti e a nuovi rischi». Utopismo che 
è dunque fervore di ricerca, libera da 
ogni prefissato orientamento, problema- 
ticità che si specifica in problema tec- 
nico: questo, afferma il B., «è forse il 
problema fondamentale del Rinascimen- 
to ». Ora, di questo rinascimento Leo- 
nardo è il tipico rappresentante, in quan- 
to «porta in boccio, ancora fragrante, 
l'aroma delle nuove virtù e non differen- 
ziate ancora, nè obbiettivamente fissate 
le sue nuove esigenze », così nel suo at- 
teggiamento filosofico, che il neoplatoni- 
smo ambientale spoglierebbe di trascen- 
denza e ricondurrebbe allo spirito del 
naturalismo antico, così nella sua attività 
artistica, che sarebbe il risultato di un 
nuovo sentimento, strutturale e non idea- 
lizzante, della natura, così nella spaziante 
ricerca scientifica, così infine nella nuo- 
vissima, tutta moderna sensibilità per il 
problema tecnico, che avrebbe il suo co- 
ronamento negli studi leonardeschi per 
la città ideale, i quali sarebbero -« come 
gli abbozzi per una Nova Atlantis di 
stile baconiano ». (E. Garroni). 


EucenIo GARIN, La cultura fiorentina 
nell'età di Leonardo, « Belfagor >, 
1952, fasc. III, pp. 07%: 289. 


L’art., riproducente il testo di una 
conferenza recentemente tenuta dal G. in 
Firenze, riprende un tema che, attraverso 
il Croce e il Duhem, si va sempre più 
affermando in seno alla moderna critica 
leonardesca; e che consiste nella esigenza 
di ricondurre, al di qua di ogni incauta 
mitizzazione, la personalità di L. entro 
più precisi ed obbiettivi confini storici. 
AI mito di L., presunto fondatore della 
scienza moderna e oppositore, in virtù 
di una più spregiudicata adesione al- 
l’esperienza, dell’umanesimo filologico e 
retorico, si sostituirebbe così un L. tut- 
t'altro svincolato dalla cultura fiorentina 
dell'età sua e, quanto alle sue ricerche 


— scientifiche, debitore a predecessori e con- 


temporanei di idee e orientamenti meto- 
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dologici. Si imporrebbe pertanto una più 
aperta e documentata valutazione della 
cultura umanistica e neoplatonica della 
Firenze di L., la quale, secondo il G., sa- 
rebbe assai meno retorica e assai più fe- 
conda di motivi schiettamente moderni 
di quanto non si creda da molti: così 
che l'equilibrio tra L. e l'età sua ne ri- 
sulterebbe ristabilito a tutto vantaggio di 
quest'ultima. (Emilio Garrom). 


E. CerLEsi - L. LomBarpo-RapicE, La 
filosofia della natura e la scienza nel 
pensiero di Leonardo da Vinci, « Ri- 
nascita », IX, 1952, n. 4, pp. 235-242. 


Articolo notevole per la partico 
lare importanza che dà ‘agli interessi 
scientifici di Leonardo, anche rispetto 
alla sua opera di pittore. Sottolineamo in 
particolare l’ interpretazione schiettamen- 
te matematico-scientifica di quei luoghi 
ove Leonardo indica nella scoperta delle 
ragioni lo scopo della ricerca umana. 
«Il razionalismo matematico di Leonar- 
do è... un razionalismo fisico-matematico 
che nasce dall’esperimento, che non pre- 
tende di imporre alle cose schemi mentali, 
ma che trae dalle cose rapporti reali»; 
« siamo molto lontani, ci sembra, dal ra- 
zionalismo matematico platonico, dal me- 
todo geometrico deduttivo platonico »; 
| «nei passi che più interessano la nostra 
ricerca, ragione equivale in Leonardo a 
regola obbiettiva e principio necessario 
obbiettivo... In questo senso, ragione in 
Leonardo non equivale però (di norma) 
a legge singola, ma a principio naturale 
al quale le singole leggi sono costrette a 
conformarsi »; è la scoperta di tali prin- 
cipî che garantisce la validità dell’espe- 
rienza umana, prepara il trionfo del 
regnum hominis. (T. G.). 


GrusePPE SEMERARI, Vico e  Illumini- 
smo, « Rivista internazionale di filo- 
sofia del diritto »,. 1952, fasc. III, 
pp. 213-235. 


Molto acutamente il S. esamina la po- 
sizione del Vico di fronte all’ Illumini- 
smo nel duplice atteggiamento, da un 
lato, di reazione al razionalismo di ori- 
gine cartesiana, e, dall’altro, di conser- 
vazione della fiducia nella forza della 
ragione. Alla coscienza di tale antinomia 
Vico giunse, sia attraverso l’attività di- 
dattica, che gli aveva mostrato come 
nei giovani la razionalità chiara e di- 
stinta si forma sulla base del ricco mondo 
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della fantasia, sia attraverso la sua pre- 
parazione umanistica. Per il S. il Vico 
è l’ultimo degli Umanisti quattrocente- 
schi, «filologi e svegli all'appello della 
Poesia dell’ Istorica ». Ma nello stesso 
tempo egli «pone... inconsapelvomente 
la premessa per la contropartita che il 
pensiero romantico rende all’ Illuminismo 
col tentativo di porre anche la natura 
sotto la legge dello spirito ». Questa du- 
plice direzione della personalità del Vico 
non impedisce che egli in parte si man- 
tenga in linea con i suoi tempi nell’osse- 
quio verso la ragione, ossequio manifesto 
soprattutto nel riconoscimento dell’ in- 
feriorità della fantasia di fronte al razio- 
cinio, nonostante la grandissima autono- 
mia che egli le attribuisce e la nuova 
dignità, che le riconosce, di soddisfare, al 
pari della filosofia l'esigenza metafisica. 
Esiste infatti per il Vico una sorta di me- 
tafisica, il cui organo non è l’ intelletto, 
ma la commozione fantastica: «... quan- 
to prima avevano sentito d’intorno alla 
sapienza volgare i poeti;.tanto intesero poi 
d’intorno alla sapienza riposta i filosofi ». 
In tal modo la poesia è il primo grado 
della ascesa metafisica. Questa scoperta 
del valore metafisico della fantasia al 
di quà dell'intelletto è, per il S., la 
grande conquista del Vico, che dando alla 
poesia « portata metafisica e quindi con- 
cettualizzante in virtù dell’ identificazione 
di metafisica e verità... spiega perchè nel 
Vico.... non sempre appaia chiara la di- 
stinzione tra poesia e mito ». (F, S. Ra- 
batti). 


RoBerRT DERATHÉ, La dialectique du bon- 
heur chez Jean-Jacques Rousseau, 
« Revue de Théologie et de Philoso- 
phie » 1952, fasc. II, pp. 81-96. 


La. dialettica della felicità in 
J. J. Rousseau ha, secondo TA., 
punto di partenza nella constatazione che 
l’uomo, pur possedendo in quanto essere 
animato e sensibile una tendenza alla 
felicità, non conosce chiaramente né la 
natura della medesima, né i mezzi per 
raggiungerla. 

Paragonando l’uomo selvaggio e l’uo- 
mo civilizzato (esaminati dal R. nel corso 
delle sue opere) sorge però una sorta di 
antinomia derivante dalla constatazione 
che il primo è senza dubbio felice, ma 


non ne è consapevole; il secondo, pur 


essendo diventato capace di gioire della 
felicità, l’ha definitivamente perduta. 
Perciò una specie di fatalità verrebbe a 


il=suo = 
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rendere l’uomo incapace di gioire della 
felicità nel momento in cui la possiede, 
mentre, quando per il progresso delle 
sue facoltà è divenuto capace di apprez- 
zarla, questa gli sfugge. Ma VA. fa an- 
cora rilevare come R. ha dato modo di 
uscire da questo circolo e di risolvere 
questa situazione in apparenza insolubile. 
L’uomo vivente in società, per essere li- 
bero e felice, non ha altra risorsa che 
assoggettarsi alla ragione; e la ragione 
non potrà che indurlo a cercare la feli- 
cità dentro di lui e non a collocarla nelle 
cose che da lui non dipendono. 

La felicità è dunque a portata di tutti, 
a condizione che si sappia interiorizzarla. 
Il suo segreto non è nell'espansione o di- 
spersione, ma soltanto nell’orientamento 
dell'anima verso l’ interno, nella concen- 
trazione dell'essere in sè stesso. Per 
ottenere questo risulta però fondamentale 
liberarsi dell’ immaginazione che non può 
che renderci infelici in quanto, per rag- 
giungere la completa felicità, bisogna 
liberarsi sia dall’ossessione del passato 
che dall’ immagine dell'avvenire. Ma per 
far questo è necessario, come afferma 
esplicitamente lo stesso R., mettersi nelle 
condizioni di un uomo che cominci a 
vivere. 

La vera felicità è quindi proprio la 
felicità di esistere, ed è a la portata di 
tutti coloro che sanno rinunciare alle 
menzogne ed alle passioni fittizie nate 
dalla vita sociale per trovare in loro 
stessi il vero essere. In questo senso que- 
sta felicità nòn è assai diversa da quella 
dell’uomo selvaggio, con la differenza 
che questo ha a stento la consapevolezza 
della sua, mentre la consapevolezza che 
possiede l’uomo civilizzato della sua feli- 
cità riconquistata è un sentimento così 
possente da permettergli davvero di di- 
menticare e superare tutte le prove e tutte 
le miserie della sua vita. (V. Ambrosio). 


CLEMENTE Riva, Ontologia della persona 
in A. Rosmini, « Giornale di Meta- 
fisica >, 1952, n. 3, pp. 343-356. 


Attraverso un esame particolareggiato 
delle varie opere del Rosmini, l’autore ri- 


‘ leva come il Rosmini abbia saputo fon- 
dare metafisicamente la persona, conce- 


pita come realtà ontologica e sostanziale 
e non vanificata in realtà psicologica. La 
definizione conclusiva della persona è per- 
tanto quella di «un ente intelligente in 
quanto ha in sé un principio incomu- 
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nicabile supremo o indipendente»: defi- 
nizione che non sembra allontanarsi 
troppo da quella classica di S. Tom- 
Maso Ue) 


GaeTtANO Arrè, L’hegelismo napoletano 
e Bertrando Spaventa, «Società », 
JOSE pp 5202; 


Una viva esposizione del pensiero po- 
litico dello Spaventa, che IA. si preoc- 
cupa di salvare dalla deformazione ope- 
ratane dal Gentile, e dalla conseguente 
accusa del Croce, che vedeva in esso la 
radice del «dilagare di un’equivoca sta- 
tolatria ». Una retta interpretazione delle 
condizioni storiche in cui l’hegelismo del- 
lo Spaventa si venne manifestando, se ci 
dà modo di intenderne limiti ed oscilla- 
zioni, che fornirono un pretesto al pro- 
cesso involutivo di quel pensiero operato 
dalla destra gentiliana, ci permette di 
stabilirne «note di originalità e moder- 
nità» e un carattere rivoluzionario pet 
il quale si è introdotto nel pensiero ita- 
liano «un modo dialettico di pensare » 
che ha preparato il terreno «all’accogli- 
mento del marxismo, nella sua giusta 
interpretazione ». (JI. C.). 


Ravmonp Savioz, Intellectualisme et in- 
tuition bergsonienne, « Revue Philoso- 
phique », 1952, Avril-Juin, pp. 187-195. 


Contro la tesi di coloro che attribui- 
scono a Bergson una posizione nettamen- 
te antirazionalista, l'A. sostiene che in- 
vece tutta la sua opera rappresenta un 
gigantesco sforzo intrapreso per la di- 
fesa dell’ intelligenza alterata e sminuita 
dal falso intellettualismo contemporaneo. 

L'opposizione evidente nel sistema 
bergsoniano tra intelletto ed intuizione, 
non conduce però ad una abdicazione da 
parte dell’attività intelletuale, in quanto 
è richiesto da questa un potente con- 
tributo che la rende parte integrante del 
processo intuitivo. 

Quindi intelletto ed intuizione si ac- 
compagnano, si sostengono, si compene- 
trano reciprocamente, in modo tale che 
la dottrina bergsoniana non può esser 
detta irrazionalismo od antirazionalismo, 
ma più giustamente si può scorgere in 
essa un razionalismo, un inllettualismo di 
nuovo genere, vivente, creatore, che, lun- 
gi dallo sminuire la ragione, le fornisce 
invece nuove linfe vitali per una sua 
più ampia espansione. (V. Ambrosio). 
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Lurci Peprazzi, Il pragmatismo in Ita- 
lia (1903-1911), «Il Mulino», 1952, 
fasc. 10-11, pp. 495-520. 


Il P. si vuol limitare, e lo dichiara 
esplicitamente, a passare in rassegna le 
più significative interpretazioni del prag- 
matismo che si son fatte valere in Italia 
nei primi anni del secolo; senza pre- 
tendere quindi di difenderle dal giudizio 
decisamente negativo che da più parti 
le ha colpite, ma ritenendo in qualche 
modo utile alla consapevolezza delle no- 
stre discussioni, oggi, «in pieno ritorno 
del pragmatismo », rivivere le accese po- 
lemiche di allora. Si ricava comunque 
dalla lettura di questo articolo che l’ade- 
sione al pragmatismo del Papini e del 
Prezzolini non andò oltre l'esigenza di- 
sordinata, se pure, allora, legittima, di 
un’anti-intellettualismo che avrebbe do- 
tuto, e non poté, concretarsi in una pro- 
blematica sostenibile su di un piano se- 
riamente scientifico; che nell'opera, in- 
vece, del Vailati e del Calderoni, per i 
quali si può parlare di positivismo cri- 
tico, più che di pragmatismo, si possono 
addirittura riscontrare, sia pure attra- 
verso incertezze ed oscillazioni, dovute 
anche al carattere frammentario degli 
scritti dei due pensatori, accenni al mo- 
derno operazionismo. E quest’ultimo è 
il motivo più interessante, ma timida- 
mente accennato, dello scritto del P., che 


in complesso risponde allo scopo voluto 
dall'A. (7. Cubeddu). 


G. Bercer, La Philosophie de John 
Dewey, «Les Etudes Philosophiques», 
n. 1-2, 1952, pp. 5-15. 


È un articolo commemorativo stu J. D., 
recentemente scomparso, che richiama, 
con sobria chiarezza, i temi salienti del 
cosiddetto Strumentalismo. 

Come Berger avverte esplicitamente, 
il breve scritto non ha intenti critici, 
ma informativi: esso vuole illustrare 
l’opera di un pensatore, che ha notevol- 
mente influenzato l’ambiente culturale 
americano, spingendo la propria azione 
anche «hors de l’université, dans le 
domaine de la vie sociale et politique ». 

Comunque, anche un articolo così de- 
scrittivo ha modo di lasciare affiorare 
(seppure per brevi accenni) alcune tra 
le principali « perplessità » che caratte- 
rizzano il pensiero di D., oscillante tra 
empirismo pluralista da un lato, e una 
sorta di vago monismo naturalista dal= 
l’altro. (L. Colletti). 


LE RIVISTE 


Bruno BruNELLO, Dialettica senza dia- 


lettica, « Humanitas », . 1952, n. 7, 
pp. 676-683. 
Riferendosi soprattutto al saggio 


«Hegel e l'origine della Dialettica » nel 

recente libro di Croce Indagini sullo 

Hegel etc. (Bari, Laterza, 1952), il B. giun- 

ge a un complessivo giudizio negativo sul 

pensiero crociano e sulla speculazione da 

Kant a Hegel. Il dilemma positivo-nega- 

tivo, bene-male, etc., non si spiega con 

l’« irrequietezza dello spirito >», che è un 

dato non giustificato, giacchè Croce am- 

mette come originario il movimento sen- 
za indicare una categoria prima che ne 
sia la scintillai La Distinzione come 

« precedente » della dialettica non spiega 

quest’ultima perchè, fra l’altro, la Di- 

stinzione suppone l’essere indistinto, che 

il Croce nega. Circa poi il nesso tra dia- 

lettica e Vitalità, rimane inesplicabile 

come da questa sorgano le altre cate- 
gorie. La dialettica crociana, dunque, 
non possiede dinamicità, è un mero 

« processo naturalistico» di categorie 

date, che si «avvicendano senza  svi- 

luppo ». 

Altro errore del Croce e dell’ ideali- 
smo è il potere creativo attribuito al 
pensiero e alla dialettica. Il B. nega 
infine ua sufficiente distinzione, nel Cro- 
ce, tra etica ed economia, tra logica ed 
estetica. (S. R.). 

Francesco BARONE, L’ontologia di Nico- 
lai Hartmann e la filosofia della na- 
tura, estratto dagli « Atti della Acca- 
demia delle Scienze di Torino», 


vol. 85 (1950-51), pp. 42. 


Francesco Barone, La finalità come ca- 
tegoria metafisica nel pensiero di Ni- 
colai Hartmann, estratto dagli « Atti 


della Accademia delle Scienze di To- 


rino >, vol. 86 (1951-52), pp. 25. 


Contenuto delle due note, presentate 
all'Accademia delle Scienze di Torino, 
è l'esame critico dell’ontologia hartman- 


niana nell’ambito della filosofia della na- 


tura e circa la categoria della finalità. 


Le indagini sulla filosofia della na- 


tura dello Hartmann si pongono sul pia- ZA 


no del rinato interesse filosofico per il 


pensiero scientifico e nell’angolo visuale 


di una filosofia che, intesa nella tradizione 
aristotelica come scienza dell'essere in 
quanto essere, mira a cogliere la strut- 


tura dell'essere indipendentemente dal suo 
obbiettarsi a un soggetto conoscente, in- 


dagandone la complessa struttura ontica 
dai tratti più generali e comuni alla to- 
| talità degli enti a quelli più specifici di 

enti obiettantisi in particolari domini 

d’esperienza. La filosofia della natura è 

un momento essenziale dell’ indagine on- 

| tologica come analisi categoriale dei piani 

di essere più bassi della realtà. L'A. ne 

espone ordinatamente lo sviluppo, soffer- 

mandosi dopo un preliminare esame cri- 
tico della fondazione ontologica, sulle 
categorie dimensionali, su quelle cosmo- 
logiche e sulle categorie organologiche, 
rilevando nei singoli punti 1’ inadegua- 
tezza della filosofia della natura in esame, 
per il presunto atteggiamento ontologico 
ipostatizzante. Questa concezione filoso- 
fica scinde e lacera l’unità concreta del- 
l’esperienza nella distinzione di piani, 
fenomenico e dell'essere autentico, e si 
autonega col porsi sullo stesso piano 
della scienza, assumendone la struttura 

di relazione ad un oggetto da indagare e 

da cogliersi in una ipostatizzazione on- 

tica. La filosofia non solo non arreca nulla 

di nuovo alla ricerca scientifica, ma in- 

debitamente presume di restringerne i 

limiti d'azione col riservarsi l'esame dei 
| principi, venendo così a giustificare le 
contestazioni del neopositivismo. 

Invece, come autoconsapevolezza cri- 
tica, per -rivendicare e legittimare la 
sua autonomia, la filosofia deve porsi non 
obbiettivazione ma indagine dell’ inesau- 
ribile virtualità categorizzatrice del pen- 
siero, nei riguardi della coscienza scien- 
tifica che «quale potenziamento del più 
generale atto di conoscenza con cui l’uo- 
mo si orienta-nel mondo assorbe in se 
| ogni possibilità d'indagine sul mondo 
È dell’esperienza ». 

i Nella seconda nota l'A. esamina l’in- 
| terpretazione hartmanniana della finalità 
— quale autentica categoria della coscienza 
ie motivo ispiratore dei sistemi metafisici, 
incuisi rinchiude in modo unilaterale la 
| ricerca filosofica, e vi estende i suoi ri- 
lievi critici come nella prima nota. Pur 
accettando l’analisi fenomenologica, ne di- 
scute il principio ispiratore ontologico 
«che vanifica la ricerca in quanto ne pre- 
clude la possibilità. « L'analisi categoriale 
di Hartmann è di grande importanza in 
quanto prospetta la ricchezza di strutture 
da cui è organizzata l’esperienza umana, 
ì il presupposto ontologico a cui si 
richiama la rinchiude nel sistema, an- 
— nulla l’altra polarità del pensiero: la 


e ce». (Giovanni Crapulli). 


consapevolezza dell’attività strutturatri- 
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Pierro CHIODI, Heidegger e Anassiman- 
dro: La Metafisica come oblio del- 
l'essere, « Rivista Critica di Storia 
della Filosofia», 1952, fasc. IV, pa- 
gine 161-172. 


È noto come l'intelligenza profonda 
ed originale del pensiero greco sia tra 
le doti precipue di Martin Heidegger; 
sicchè gli studi di filosofia antica hanno 
tratto dalle sue opere nuovo impulso ed 
un indirizzo scevro da gravami di filo- 
sofia miopemente intesa. Ribellandosi alla 
fredda letteralità dell’ interpretazione, egli 
ha affermato che «finchè una traduzione 
è veramente verbale non potta con sé 
il problema della fedeltà alla parola; 
questo nasce solo dove i termini siano 
veramente tali ciò parlanti di un linguag- 
gio della cosa stessa». È implicita in 
quest’affermazione la ribellione allo stori- 
cismo verbalistico, « che riempie il mon- 
do occidentale », mentre un atteggiamen- 
to autentico lascia parlare le cose di cui 
il pensiero parla. 

Ciò porta con sé, osserva il Chiodi, 
un tradurre come violentazione della mera 
forma verbale, violentazione che si giu- 
stifica in base alla natura di violenza e 
di dominio con cui la verità irrompe nella 
realtà umana. 

«Il pensiero dice il Diktat dell’ Es- 
sere >. 

Di questo metodo d’ interpretazione 
Heideggeriano, il Chiodi ci offre un 
esempio attraverso l’analisi di uno stu- 
dio del filosofo germanico su un fram- 
mento Anassimandreo. E l’analisi, in cui 
il Chiodi in verità non risparmia troppo 
le critiche ad H. dimostra tuttavia an- 
cora una volta 1’ intelligenza e la prepara- 
zione che contraddistinguono l’autore di 
Sein und Zeit. (G. Rietti). 


KarL LòwirH, Martin Heidegger, Den- 
ker in diirftiger Zeit, « Die Neue 
Rundschau », 1952, fasc. I, pp. 1-27. 


Con lo storicismo metafisico di Hegel 
il pensiero europeo ha portato a compi- 
mento la dissoluzione dell’ individuo come 
somma di valori realmente determinanti 
nel. processo concreto del reale, e ha 
chiuso un’ intera epoca speculativa apren- 
do una profonda crisi nella vita spiritua- 
le dell'Occidente; i post-hegeliani Kier- 
kegaard e Marx, in un senso ovviamente 
non univoco ma spinti comunque da una 
istanza che è — alla radice — sostan- 
zialmente la stessa, e cioè ‘un ritorno 


; 
x 
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alla personalità e all’uomo, prendono co- 
scienza di tale crisi e proclamano la fine 
del mondo cristiano-borghese. In Heideg- 
ger questi due momenti si ripresentano 
in forma quanto mai drammatica, poiché 
se da una parte la critica che egli con- 
duce alle verità costituite lo pone al li- 
mite estremo dell'orizzonte relativamente 
omogeneo della cultura contemporanea, 
dall'altra poi questa medesima critica — 
al suo fondo — si muove appunto, neces- 
sariamente, in quella stessa dimensione 
(p. 3). E anzitutto, lo sforzo di illumi- 
nare nuovamente e di soppesare la storia 
della filosofia occidentale facendo uso di 
altre misure che non siano quelle uni- 
versalmente diffuse deriva direttamente, 
all'origine, dal Dilthey (anche se in sé- 
guito, nell’ulteriore elaborazione e siste- 
mazione, gli si rivolge contro), il cui 
relativismo storico viene radicalizzato e 
messo a frutto nella fondazione di un 
Dasein che, in quanto non è soltanto nel 
tempo ed ha una storia, ma è essenzial- 
mente temporale e storico, non può più 
commisurarsi ad un tempo e a una storia 
mondani. La richiesta centrale della spe- 
culazione heideggeriana, cioè quell’ana- 
lisi trascendentale, fenomenologica che 
stabilisce l irripetibilità del cosmo in- 
dividuale (Jemeimigkeit) trova il suo fon- 
damento nel tempo, ove si consideri che 
l’esistenza temporale è il punto di indi- 
viduazione del problema della storia 
(p. 4): e quindi apparirà giustificato il 
rigetto della tradizione, appunto come 
esemplificazione di un tempo mondano, 
cioè decadimento della storia dal terreno 
ontologico a quello ontico, nella banalità 
(SZ par. 6). È riuscito Heidegger in 
questo suo tentativo di fondazione del- 
l'individuo e della personalità? La ri- 
sposta non può non essere negativa, giac- 
ché tale tentativo è condotto fuori della 
reale dimensione storica, in. cui l’ indi- 
viduo e la sua personalità emergono vera- 
mente come tali, e trasferito invece su 
di un piano diverso dove, in una minuta 
analisi di quelle che dovrebbero essere 
le strutture apriori dell’ individuo, la pat- 
ticolarità si trasforma in generalità e 
il concreto singolare in vuota, astratta 
ipostatizzazione, e la storia dell’essere 
(Seinsgeschichte) viene per molti versi 
a coincidere con la hegeliana storia dello 
Spirito assoluto (p. 4 n.), così come la ve- 
rità si manifesta ‘piuttosto sotto l'aspetto 
il divenire della verità. La storia si con- 
figura quindi, naturalmente, quale con- 
trapposizione fra Geschichte, cioè Schisk- 


LE SRINISTOE 
sal liberamente eletto che fonda la 
Geschichtlichkeit dell’ individuo, e Ge- 


schick, cioè sopravvento della realtà quo- 
tidiana, della banalità, della mancanza di 
autodeterminazione. A questo punto c'è 
da domandarsi, con il Lowith, come si 
possa in ogni determinato caso stabilire 
univocamente se il tempo della decisione 
sia, un momento originario o non piut- 
tosto un oggi incalzante da fuori (p. 6), 
se, in altri termini, sia dato decidere ove 
corra la linea di demarcazione fra storia 
volgare e storia reale (p. 7). La doman- 
da ovviamente non può avere risposta da 
parte di Heidegger, ma lo avrebbe bensì 
potuto da parte del L., il quale invece 
si limita a constatare il fatto e non ne 
trae le debite conclusioni. Come ha no- 
tato G. Lukacs (in Sinn und Form, Ber- 
lino, 1949), la contrapposizione fra me- 
tafisica dell’Esistente (Seiendes) e Essere 
(Sein) ripete la scissione tipica della 
cultura borghese fra Zivilisation e Kul- 
tur, fra Geist e Seele (Spengler e 
Klages); Heidegger invero individua la 
dipendenza fra la sfera della vita pri- 
vata e quella pubblica, lontane entrambe 
dall'aver realizzato un compiuto umane- 
simo, ma auspica nello stesso tempo la 
fuga in una terza dimensione, nel Sein, 
che si rivela come vuoto nulla (p. 11): 
sradicato dal suo stesso orizzonte sto- 
rico e biologico (la natura come tale è 
totalmente ignorata; l’uomo non è na- 
tura, ma, come in Pascal, una condition 
humaine: pp. 17-18) l individuo, lungi 
dal riconquistare i simboli di una più 
alta dignità, è ridotto a schema, a vuota 
ombra, a emersione puntuale dal nulla 
destinata a ripiombare ben presto in 
esso. (P. Chiarini). 


TAI, CE 


si n n nta 


Dante DeLLa Terza, Jean Paul Sartre, 
« Belfagor », fasc. IV, pp. 420-437. 


+ 
È un profilo di Sartre, concepito 

con finezza da critico letterario e, a un 

tempo, robusta capacità di pensiero. Rias- 
sumere l'articolo è di fatto impossibile; 
giacchè, muovendo dal rapporto di filo- 
sofia e letteratura in Sartre, l’autore 
illumina, con passaggi sottili, tutti, o. 
quasi, i principali motivi dello scrittore 
francese. Il ritratto che ne risulta, ha il 
pregio di contenere un chiaro giudizio 
critico, senza far forza, peraltro, alla 
natura ambigua e oscillante degli at- 
teggiamenti di Sartre. Allo scritto, breve 
ma serio, tien dietro un’ interessante nota 
sulla bibliografia essenziale, (L. Collet. 


Giorgio PASQUALI, toltoci lo scorso 
luglio da uno stupido, e perciò tanto più 
. per noi doloroso incidente che ci lasciò 
sbigottiti e affranti, tutti sanno, che è 
stato un grande, un grandissimo filologo. 
Ricordare qui la sua opera può perciò ap- 
parire, da un lato, superfiuo, e da un 
altro, poco interessante, poiché poco, in 
complesso, egli si occupò di filosofi. Più 
lo attraevano problemi letterari, o di 
| storia, particolarmente di storia della 
cultura; e più ancora, di vita. Questa egli 
| sapeva cogliere nei testi, illustrati al- 
trettanto con la sua enorme dottrina e la 
prontissima e sicurissima memoria, quan- 
to con la intuizione — che è anch'essa 
frutto di sicura conoscenza e di educa- 
«—zione del gusto — e con l’esperienza della 
vita medesima, Ma ai problemi della 
filosofia egli non fu né indifferente né 
| ottuso. Platone, soprattutto, lo attrasse, 
| e fu amore costante di tutta la sua vita. 
Potrà stupire, che un libro attorno a 
Platone egli lo scrivesse, occupandosi 
delle Lettere. Libro bellissimo, e nel 
quale tutti hanno ammirato come, occu- 
 pandosi della Lettera VIII, Pasquali ar- 
rivasse a scrivere un capitolo nuovo di 
| storia siciliana. Meno si è notato, invece, 
il contributo da lui portato con lo studio 

. della VII lettera, e con il confronto tra 
| la «digressione filosofica» (presa, già 
| per se stessa, ad argomento di autenticità) 
_ e il gruppo dei dialoghi tardi, Fedro 
(specialmente), Sofista, Politico, Filebo : 


= 


. lettera, «uno studio più avanzato di 
| svolgimento » in quanto «la lettera... mo- 
| stra che la logica e la gnoseologia si 
inno in Platone sempre più emancipan- 

do dall'espressione verbale, che la parola 
Ì ndo il pensatore vecchio rimane sem- 
più al disotto della conoscenza ra- 
nale » (Le lettere di Platone, Firenze, 
Monnier, 1938; Studi filosofici diretti 
. Giovanni Gentile, seconda serie, XV; 
14). Né può essere trascurato, nono- 
favori più recenti che da lui pre- 
mosse, il saggio che svolgendo 


} 


iù 


rispetto ai quali egli trova, proprio nella. 
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uno spunto dello Jaeger, Pasquali dedicò 
nel 1928 a « La scoperta dei concetti etici 
nella Grecia antichissima », E Pasquali 
è stato altresì — anche questo è notis- 
simo un grande, assiduo, vivace e 
affettuoso maestro; e un sagace illustra- 
tore dei problemi della Scuola, così come 
un garbato e acuto scrittore, che su 
questioni varie di cultura e di vita 
sapeva offrire saggi arguti e pieni d’ in- 
teresse. Il filologo severissimo nel meto- 
do, spesso impaziente di fronte all’ igno- 
ranza e alla faciloneria, lo studioso edu- 
cato in Germania — nella Germania dei 
primi anni del secolo, dei Leo e dei 
Wilamowitz — spesso deriso e criticato, 
specialmente da giovane, come mero eru- 
dito miope, e insensibile o quasi di 
fronte alla poesia, era dunque tutt'altro. 
Ma non si direbbe tutta la verità, se non 
si aggiungesse che a quanto aveva ap- 
preso dai suoi maestri tedeschi e italiani 


— — un Comparetti, un Vitelli — Pasquali 


seppe aggiungere quanto gli veniva of- 
ferto, in Italia, da quel rinnovamento 
filosofico di cui egli assimilò il. succo, 
traendone nuovo vigore e conforto a 
completare ed arricchire la sua persona- 
lità vigorosa. (A. Pincherle). 


Gli scritti di Leonardo 


Una delle più importanti iniziative 
prese per la celebrazione del cinquecen- 
tenario leonardesco, è certo quella del 
Marinoni che ha iniziato la pubblica- 
zione, presso l’editore Rizzoli, di tutti 
gli scritti di Leonardo (Leonardo da 


Vinci, Tutti gli scritti. Vol. I: Scritti 


letterari, Rizzoli editore, 1952). 

Il Marinoni è già ben noto per i suoi 
studi sulla lingua di Leonardo (Gli ap- 
punti grammaticali di L., Milano, 1944), 
e per la sua conoscenza della gram- 
matica e della grafia leonardesca è nella 
migliore condizione per condurre un’edi- 
zione di tutti gli scritti dell’artista di 
Vinci. E la sua capacità ha ben mostrato 
nella pubblicazione di questo primo vo- 
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lume nel quale ha raccolto, dai vari 
autografi, gli scritti letterari: il criterio 
infatti seguito dal Marinoni è di riunire 
gli scritti secondo l'argomento (sempre 
accompagnando i frammenti con scrupo- 
losi rinvii ai manoscritti); a questo vo- 
lume seguiranno altri che raggrupperan- 
no gli scritti sull'arte, sull’anatomia, sul 
moto delle acque, sulla meccanica, sul- 
l’ottica;-ecc. 

Molti i problemi che il Marinoni ha 
dovuto risolvere per iniziare tale pub- 
plicazione, e anzitutto quelli della grafia 
leonardesca; estremamente complessa, che 
egli ha rispettato per le particolarità fo- 
netiche, morfologiche o sintattiche, modi- 
ficando invece le grafie oscillanti, unifor- 
mandole nel senso più vicino al sistema 
ortografico moderno. i 

Si può, quindi, parlare di una vera edi- 
zione critica, anche se, dato il vario am- 
biente cui si rivolge (il volume fa parte 
della Biblioteca Universale Rizzoli), si 
allontana dalle trascrizioni critiche spesso 
- intelligibili solo agli specialisti. 

TI volume è accompagnato, oltre che 
da una introduzione sulla vita, le opere, 
lo stile e la fortuna dei manoscritti di 
Leonardo, da interessanti studi sugli ap- 
punti grammaticali e lessicali leonarde- 
schi che indicano quanto l’«omo sanza 
lettere» faticasse nello studio della lin- 
gua latina e italiana. Completa il volu- 
me, corredato di brevi ed essenziali note 
ai testi, un elenco dei libri citati da Leo- 
nardo e un glossario. (T. Gregory). 


Hume, « Revue Internationale de Philo- 
sophie », 1952, fasc. 2. 


Il tema affrontato nel ventesimo fa- 
scicolo. della « Revue Int. de Phil» è 
dei più significativi e scottanti: ché, a 
dire il vero, non solo Kant, ma neppure 
il pensiero postkantiano di qualsivoglia 
indirizzo, sembra aver ancora risoluto 
le aporie conoscitive proposte dalla filo- 
sofia di Hume. Oltremodo interessante, 
quindi, codesto tema, anche se in gene- 
rale non svolto, a nostro avviso, nel sen- 
so problematicamente più vivo e impe- 
gnativo che esso appunto richiedeva. 

Il problema critico humeiano, anzi, 
non solo non è veramente colto, ma piut- 
tosto svalutato in funzione di altri aspetti 
e problemi della filosofia di H. finora 
oscurati dalla prepotenza di quello. Così 
T. E. Jessop (Some Misunderstandings of 
Hume), che allo H. tradizionale, prose- 
cutore in senso scettico dell’ immateria- 
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lismo berkeleyano, oppone uno H., filo- 
sofo moralistico del senso comune, assai 
più vicino del credibile allo Shaftesbury, 
«except, aggiunge lo Jessop tra paren- 
tesi, that the latter was not antimeta- 
phisical ». Analoga posizione aveva già 
assunto da noi il Della Volpe, che dello 
H. aveva appunto messo in luce il « dom- 
matismo del sentimento ». Ma se è vero, 
come è vero, che il sentimento, come 
logica dell’effettuale, ha un ruolo assai 
notevole in seno al criticismo humeiano, 
non è men vero che questo non può non 
conferire a quello un significato irridu- 
cibile al significato che esso ha nel meta- 
fisico Shaftesbury: differenza che non 
può essere messa tra parentesi senza 
travisare per altro verso la posizione 
di H. Il quale, nella sua personalità 
umana, potrà ricevere senza dubbio nuo- 
ve determinazioni e, forse, anche una. 
interpretazione storica diversa da quella 
kantiana: tuttavia proprio questa rimar- 
rà la fondamentale per chi voglia af- 
frontare i temi più stringenti lasciatici da 
lui, in funzione dei quali il suo ricorso 
al senso comune acquista un significato 
che potrebbe essere utilmente confronta- 
to con il vichiano ricorso all'autorità : 
ricorso che in entrambi i casi denuncia 
un atteggiamento problematico che ha le 
sue radici nel Rinascimento, se non più 
in là, ed è schiettamente e attualmente 
critico. La epistemologia humeiana, af- 
ferma lo Jessop, deve essere posta sullo 
sfondo, mentre netto rilievo deve essere 
dato all'analisi psicologica, che è ancora, 
sì, empirismo, ma in senso affatto par- 
ticolare, proprio di H. Ma questo senso 
speciale dell’empirismo di H., e cioè il 
suo orientamento psicologico, non denun- 
ciano appunto che alla epistemologia lo- 
ckiana e berkeleyana quegli si è sforzato 
di togliere ogni carattere metafisico, 
acuendone le preoccupazioni critiche? . 

In questo senso ci sembra che André 
Leroy (Statut de l’objet extérieur dans 
la philosophie de Hume) tracci in modo — 
convincente le linee del problema del. 
mondo esterno in H., sovrattutto in rap- 
porto alle soluzioni che Locke e Berke- 
ley ne avevano già dato. Soluzioni, speci 
quella del Berkeley, nettamente metafi- 
siche, che non possono quindi in alc 
modo essere confuse con il fenomeni DE 
probabilistico di H., per il quale, con 
non si può parlare di esteriorità de 
l'oggetto, così non si può parlare nep- 
pure di interiorità e trasparente intell 


è concetto interno alla posizione del 
problema ee 
Mentre G. Davie (Hume and the 
Origins of da Common Sense School) 
| insiste sui rapporti dello H., tramite 
l’ambiente culturale scozzese che tra il 
1720 e il 1730 comincia a fermentare 
sotto l’ influenza delle nuove idee, con la 
dottrina hutchesoniana del senso morale, 
di cui già prima di H. si sarebbe sentita 
l’ incompatibilità con l’immaterialismo 
berkeleyano (rapporti che il Davie tut- 
tavia considera in forma assai più pro- 
. blematica che non lo Jessop); Costance 
Maund (On the Nature and Significance 
of Hume’s Scepticism) intende mostrare 
come lo scetticismo positivo di H. non 
. significhi affatto, come si è spesso 
voluto, scetticismo snoderato, che è un 
compromesso insoddisfacente, ma piut- 
i tosto continuo e radicale problematizzare, 
_ _—’‘attraverso il dubbio, le acquisizioni del- 
i l’esperienza. 
»- Notevole è il saggio di Mario Dal 
sa Pra (Hume e Dewey), dove questi, fe- 
dele alla sua rigorosa posizione antiteo- 
| —’ricistica, istituisce un confronto tra il 
+ filosofo scozzese e il Dewey, inteso a di- 
_ . mostrare, al di qua delle pretese diffe- 
renze critiche messe in evidenza da que- 
st'ultimo, come entrambi si accomunino 
in una posizione affatto metafisica e cioè 
arbitrariamente esaustiva, secondo il lin- 
guaggio del Dal Pra, del «senso del 
| reale». Il Dal Pra, di cui è da consul- 
tare il saggio Anti-metafisica e metafi- 
sica nella logica di Dewey, apparso re- 
centemente nella « Rivista critica di sto- 
ria della filosofia» (1951, fasc. IV), 
giunge anzi ad affermare che, di contro 
al Dewey, « Hume presenta una mag- 
giore apertura critica» in quanto il 
‘principio istintivo, dichiarato da quest’ul- 
| timo misterioso, e per opera del quale 
— esperienza atomizzata si costituisce in 
| abito, è più vicino alle dimensioni esi- 
sai stenziali che non la funzionale indagine 
| continua del Dewey, cui è implicito «un 
| principio ontologico presupposto e quindi 
capace di unificare nella pre-supposizione 
momenti esistenziali dell’ indagine ». 
er H. l’abito non è, per così ‘dire, che 
: ipotesi provvisoria della continuità 
l’esperienza; mentre il Dewey « giun- 
a porre come garantita la continuità 
anica dell’ indagine solo eludendo la 
ne  pratico-critica dell'indagine 
FG si tag un orizzonte 
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considera dello H. la «description of 
empirical. reasoning >, pervenendo alla 
conclusione che gli spunti più validi di 
H. sono quelli che risultano when he 
talks the language, not of introspective 
psychology, but of biology, chè, egli ag- 
giunge, belief in the continued existence 
of bodies and reliance on the lessons of 
experience are both indispensable to 
survival. Tesi che ci sembra alquanto di- 
scutibile, considerato anche che l’argo- 
mento biologico non è neppure originale 
di Hume. 

Ernest Campbell Mossner (Hume and 
the French Men of Letters), traccia in- 
fme un quadro dei rapporti che H. ebbe 
con letterati e filosofi di Francia. (E. Gar- 
roni). 


Filosofia e psicopatologia, « Archivio di 
filosofia » Milano, Bocca, 1952, pp. 183. 
Scritti di CAstELLI, MINKOWSKI, 
Jaspers, Guzzo, STEFANINI, PACI. 


Qual'è il punto d’ incontro tra. psico- 
patologia e filosofia e in che senso queste 
due scienze si influenzano reciprocamen- 
te? Per il Castelli la psicopatologia si 
identifica con la fenomenologia dell’alie- 
nazione, intendendo per alienazione lo 
stato proprio del pensiero moderno aven- 
te origine nel dubbio cartesiano. E il 
punto d’ incontro di filosofia e psicopato- 
logia è nella coscienza di un malessere 
che porta con sè la certezza d’esser du- 
bitante. La filosofia non può. prescindere 
dalla fenomenologia dell’alienazione se 
non vuole essere una filosofia dei signi- 
ficati perduti, dell’assoluta solitudine e 
dell'orgoglio illimitato. In altri termini 
— se abbiamo ben capito — la filosofia 
deve tener conto dello stato teologico 
di caduta in cui l’uomo versa e una fe- 
nomenologia di questo stato deve in 
certo modo precedere e condizionare la 
speculazione filosofica. La differenza dun- 
que tra alienato in senso filosofico e alie- 
nato in senso clinico sarebbe solo in un 
più accorto comportamento del primo 
che entra ed esce dal mondo degli alie- 


nati avendo cura di « distinguere le cose 


che si debbono dire in certe ore del gior- 
no (per esempio le ore delle lezioni uni- 
versitarie) e quelle che si debbono dire 


nelle altre ore. Il demente invece non 


distingue il tempo e il luogo, non vive 
in partita doppia anche quando è classi- 
ficato nella categoria degli schizofrenici, 
e in preda a idee deliranti» (p. 9). ; 
In questo scritto, che apre la silloge 
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del fascicolo dell’« Archivio >» si riscon- 
tra quindi un riavvicinamento dell’aliena- 
zione per così dire normale e dell’aliena- 
zione patologica, che avrebbero eguale 
significato metafisico (il che implica evi- 
dentemente una valutazione estremamen- 
te severa del pensiero moderno o di gran 
parte di esso). Questo tentativo di avvi- 
cinamento troviamo anche negli scritti 
successivi che tendono a mostrare una 
similarità strutturale di sanità mentale e 
follia. 

Il Minkowski insiste sul carattere 
«umano» della psicopatologia.. Mentre 
possiamo porre le malattie delle piante 
e degli animali accanto a quelle umane, 
la psicosi resta umana e va dunque stu- 
diata con criteri tali da renderne possi- 
bile una piena comprensione. Occorre 
porsi sul piano della « espressione e del 
significato» e abbandonare quello della 
causalità. La nozione di forma, ossia di 
totalità, di struttura organica il cui com- 
portamento non è determinato dalla som- 
ma delle azioni singole, ma dalla natura 
intrinseca dell’ insieme, ha un ruolo es- 
senziale nell'esame del malato di mente. 
Il Minkowski porta alcuni esempi tratti 
dalla sua lunga esperienza di psichiatra 
e riconduce sotto il concetto generale di 
forma l’autismo di Bleuler e attraver- 
so di esso critica alcune esagerazioni 
della. psicoanalisi, pur riconoscendone il 
valore nell’evoluzione della psicopatolo- 
gia. Il pregiudizio causalistico-atomistico, 
ossia il voler spiegare il complesso a 
partire dal semplice, aduggia la conqui- 
sta di Freud, che ha tuttavia il grande 
merito di aver portato l’attenzione sulla 
ricostruzione dell’avvenimento vissuto, e 
aver posto fine alla psicologia «in terza 
persona >». 

La stessa accusa muove in sostanza 
alla psicoanalisi Jaspers, che ne critica il 
sopravvivente concetto di causa e la pre- 
tesa di raggiungere con una filosofia 
inedeguata la piena comprensione del- 
l'umano che a suo avviso non può es- 
servi se non entrando in rapporto col 
Trascendente. Anche il Guzzo è insod- 
disfatto della impostazione psicanalitica 
e in particolare del concetto di inconscio 
e insiste sulla partecipazione dell’ io co- 
sciente e giudicante a manifestazioni tipi- 
camente inconscie come l’attività onirica 
e a manifestazioni psicopatologiche come 
il delirio. Per lo Stefanini merito della 
psicoanalisi è la considerazione della ge- 
nesi psicogena di alcune malattie men- 
tali, ma il suo errore è credere che la 
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situazione patologica che porta l’uomo 
fuori dal suo centro, sia permanente. 
« Una fedeltà assoluta al proposito inizia- 
le del fondatore della psicanalisi — egli 
dice — esige che la posizione della psica- 
nalisi sia capovolta e l’analista sia insedia- 
to nella zona solare della coscienza per 
poter osservare, controllare, giudicare di 
là le sfere crepuscolari e notturne della 
psichicità : per poter sollevare il disordine 
verso l'ordine, invece di capitolare al- 
l’anormalità, obliterando il disegno rego- 
lare della psiche col vizio che vuole cor- 
reggere» (p. 69). Una «<spiritualizza- 
zione» della psicoanalisi, quale è auspicata 
in alcuni aspetti delle teorie di Jung, è 
per Stefanini la via da percorrere. 

Il Paci esamina il concetto psicanali- 
tico dell'angoscia, che è determinato dalla 
nostalgia dell'unità prenatale con la ma- 
dre. La prima esperienza angosciosa è 
per l’uomo la nascita ossia la rottura 
dell’ identità originaria. Due sono le di- 
rezioni della vita umana, una evolutiva 
di progressivo allontanamento da questa 
identità originaria, che si identifica poi 
col nulla, e di creazione di forme sempre 
più complesse e differenziate, una opposta 
di stanchezza che tende invece a ritirarsi 
dalle fatiche del mondo e a riportarsi alla 
pace originaria dell’ identità. L’angoscia 
è l’effetto di questa stanchezza, una pau- 
sa, un tentativo di sfuggire alla legge 
della irreversibilità evolutiva. All'origine 
della nevrosi è questo rifiuto del lavoro 
di trasformazione. «La nevrosi è data 
dal voler vivere senza pagare, è data 
dal voler vivere come se si fosse nella 
pace e nella tranquillità dell’ identico e 
della morte, e se talvolta la follia è una 
difesa per riacquistare l'equilibrio vege- 
tativo minacciato dal dovere troppo dif- 
ficile del compito, altre. volte, nei casi 
più gravi, la follia è mascheramento del- 
l'istinto di morte e di autodistruzione 
nella retorica esaltazione della vita e 
della potenza » (p. 77). Il Paci conclude 
osservando che la psicoanalisi deve rap- 
presentare un ammonimento non solo a 
non sostanzializzare l’ identità ma a non 
assolutizzare l’ io. L’io non è il positivo, 
ma il negativo, non è un atto creatore, 
«ma un segnale d’allarme di fronte a un 
pericolo e a un compito ». 


Allo scritto del Paci segue una nota 
del De Rosa sulle correnti esistenzialisti-. 


che della psicopatologia contemporanea, 
con alla fine una utile bibliografia. 


Le conclusioni di Paci e in' genere. 
si incentrano 


tutti gli scritti esaminati, 


N 


i 


nilerrniantiitin, 


talea sa 


in 


se 
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sui concetti di totalità e di relazione, in 
nome dei quali viene criticata una inter- 
pretazione troppo rigida della psicoanalisi 
di cui vengono tesaurizzate le conquiste 
essenziali. Questi concetti dominano la 
filosofia e la scienza contemporanee. Ma 
le loro lontane origini sono hegeliane 
ed è interessante notare la somiglianza 
delle odierne critiche alla psicoanalisi con 
quelle mosse da Hegel alla fisiognomica 
del Lavater e alla frenologia del Gall. 
(F. Valentini). 


Rassegna sovietica, 1952, n. 17, pp. 96. 


Il N. 17 della Rassegna sovietica, pub- 
blicata a cura dell’Associazione Italia- 
URSS, contiene articoli di scrittori so- 
vietici sul Rinascimento italiano e Leo- 
nardo in particolare. Preceduti da un 
breve scritto, in forma di introduzione, 
di A. GrveLEGOv, disseminato, a dire il 
vero, di non poche ingenuità (Il « Ce- 
nacolo » leonardesco esprimerebbe p. e. 
«una profonda tendenza sociale: la ma- 
ledizione del tradimento... >») e afferma- 
zioni sommarie (a Leonardo viene attri- 
buita la scoperta del principio d’ inerzia), 
tali articoli rivelano generalmente un to- 
no critico almeno oltremodo mediocre. 
Dalla loro lettura apprendiamo: che tra 
l'età medioevale e il Rinascimento vi è 
uno iato incolmabile; che il Rinascimento 
costituisce il trionfo della libertà e auto- 
nomia umana sulla teologia e la super- 
stizione; che l’arte leonardesca e rina- 
scimentale-è naturalistica, anzi realistica 
e tuttavia si sottrae alla piatta «ripro- 
duzione meccanica » ‘in quanto, p.e. in 
Leonardo, la rappresentazione della real- 
tà è «vigorosa e chiara» ed è fon- 
data su una «profonda generalizzazio- 
ne» (E. NepoSscIVvIN, Un grande rappre- 
sentante dell’umanesimo) oppure perché 
«si basa sullo studio profondo delle leg- 
gi della natura, sulla scelta’ del tipico e 
del caratteristico » (A. GuBER, La vita e 
le opere artistiche di L. da V.) o perché 
il pittore rende « gli oggetti della realtà... 
più caldi con il sentimento » (M. APLA- 
TOov, Unità di scienza, pensiero ed arte 
in L.); che infine Leonardo, come in ge- 
nerale il Rinascimento, è ottimista e pro- 
gressista, mentre naturalmente tutto 
quanto di tragico vive nel Rinascimento 
è deviazione e intorbidamento. Così, p.e. 
Michelangelo, il cui carattere peculiare 
consisterebbe nell’ideale della libertà e 
nella fiducia illimitata nel potere umano, 
mostrerebbe delle incrinature nel « Giu- 
dizio Universale», sacrificherebbe «an- 
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cora di più» negli affreschi della Cap- 
pella Paolina, arrivando «quasi a non 
affermare più l’ indipendenza dell’uomo $, 
e altre volte, accanto a ottimistiche re- 
surrezioni, si abbandonerebbe a tal punto 
da suscitare « una penosa sensazione del- 
la inevitabilità del destino »; così come 
il Tintoretto sarebbe «lontano dal rico- 
noscere tutto come conoscibile,... per cui 
anche le sue figure fanno spesso degli 
sforzi più grandi di quanto non esiga la 
situazione» (M.V. ApLarov, In difesa 
del Rinascimento). Quanto all’articolo te- 
stè citato dall’Aplatov, che si pone il 
compito di difendere appunto il Rinasci- 
mento dalle «manovre» della «critica 
artistica borghese », dirò che accanto ad 
alcune osservazioni giuste, anche se: non 
approfondite (è innegabile che la critica 
così detta figurativa, moltiplicando le 
proprie categorie e prospettive, non ha 
ancora attinto un criterio metodologico 
veramente rigoroso nè conquistato nella 
sua concretezza e complessità il proprio 
oggetto di indagine), ve ne sono molte 
altre superficiali ed erronee, ma soprat- 
tutto vi è, dominante, l’ incomprensione 
totale delle esigenze autentiche degli stu- 
diosi d’arte di sganciarsi da un troppo 
facile mito del Rinascimento e attingere 
il significato di esperienze diverse e, senza 
dubbio, vitali, quali quelle del cosidetto 
manierismo e del barocco. 

Dalla generale atmosfera di modestia, 
si stagliano solo, per fermezza e solidità 
di impostazione, gli articoli del LAZAREV 
(Contro la falsificazione della storia della 
cultura rinascimentale) e dell’ARKIN 
(Le idee di un grande architetto). Il pri- 
mo conduce una polemica, in più punti 
parzialmente convincente, anche se spes- 
so unilaterale e incomprensiva, contro i 
tentativi degli «studiosi borghesi del- 
l’epoca dell’ imperialismo » di sminuire la 
validità del movimento umanistico e ri- 
nascimentale, di cui, come è noto, si è 
tentato di rintracciare l’origine in più 
lontani fermenti e la continuità con la 
precedente cultura medioevale. « Astraen- 
do del tutto» dice il Lazarev «dal fe- 
nomeno ‘storico nel suo complesso e dai 
suoi fondamenti sociali-economici, costo- 
ro raccolgono, briciola per briciola, cia- 
scuno nel proprio ristretto settore, un 
gran numero di fatti e fatterelli desti-, 
nati a falsificare il quadro reale dello 
sviluppo storico-culturale. Per loro non 
conta il problema dell’ indirizzo  fonda- 
mentale del processo storico ». Nell’ar- 
ticolo dell’Arkin, infine, sono brevemente 
delineati, ma con efficacia e con una cer- 
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ta finezza critica, che è invece totalmente 
assente negli altri, la personalità di Leo- 
nardo architetto, la novità delle sue con- 
cezioni spaziali, le sue intuizioni urbani- 
stiche, davvero anticipatrici, e il signi- 
ficato sociale di queste. (Emilio Garromi). 


Un nuovo indice del Migne 


Malgrado il grande progresso degli 
studi critico-testuali dal tempo della pri- 
ma pubblicazione del Migne, la sua 
Patrologia resta sempre un fondamentale 
strumento di lavoro. 

La scoperta di nuove opere, di altre 
tradizioni manoscritte, i nuovi problemi 
di autenticità che hanno mostrato molte 
erronee attribuzioni della Patrologia, le 
nuove edizioni critiche (e anzitutto il 
Corpus Scriptorum Ecclesiasticorum La- 
tinorum, i Monumenta Germaniae Histo- 
rica), non hanno che in, piccola par- 
te sostituito la grande Patrologia, né per 
ora si può pensare ad una nuova edi- 
zione, condotta con più scrupolosi me- 
todi critici, di tutte le opere pubblicate 
del Migne. Resta però che sempre le 
sue edizioni vanno controllate con più re- 
centi studi; e per questo è di grandissi- 
ma utilità il nuovo indice della Patrologia 
latina che ha pubblicato il P. Glorieux 
in un quaderno supplementare dei Mé- 
langes de science religieuse (IX, 1952, 
pp. 82): egli ha provveduto, coime :mo- 
destamente avverte nell’ introduzione, ad 


‘aggiungere ai già numerosissimi indici 


del Migne, «un indice di rettifica, che 
permette di conoscere e quindi utilizzare 
facilmente tutte le modificazioni, riserve 
o correzioni che la critica ha apportato 
dopo la pubblicazione del Migne». L’in- 
dice è diviso in due parti: la prima, se- 
guendo l’ordine dei volumi della Patro- 
logia, dà il quadro di quanto è stato ri- 
messo in discussione o stabilito dalla cri- 
tica più recente intorno ai testi e alle at- 
tribuzioni del Migne, con le essenziali 
indicazioni bibliografiche; la seconda par- 
te è costituita da un indice di nomi che 
corregge e completa l'indice 13 del 
Migne. 

Si comprende facilmente l’utilità del- 
l’opera che, malgrado l’estrema mode- 
stia dell'autore, mostra una particolare 
conoscenza dei più recenti sviluppi della 
critica e della storiografia medievale. È 
uno di quegli strumenti che risparmiano 
un gran tempo agli studiosi e agevolano 
ricerche altrimenti lunghe e difficili. (7. 
Gregory). 
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La ricostituzione della Società Filosofica 
Italiana e il XVI Congresso Nazionale 
di Filosofia 


Per iniziativa di un Comitato Promo- 
tore, di cui fanno parte docenti di filo- 
sofia di tutte le università italiane, si 
viene ricostituendo in questi mesi la « So- 
cietà Filosofica Italiana» che, fondata 
agli inizi del secolo, fu sciolta durante il 
periodo fascista. 

La «Società Filosofica Italiana» si 
propone di promuovere gli studi filoso- 
fici nel campo scientifico, di sollecitare 
il perfezionamento delle strutture cultu- 
rali didattiche e pratiche della ricerca 
filosofica, nonché di intensificare l’ incon- 
tro e la collaborazione dei cultori ita- 
liani delle discipline filosofiche tra loro 
e con quelli di altri paesi. Del Comitato 
Promotore della « Società Filosofica Ita- 
liana >» fanno parte i docenti universitari 
proff.: Nicola Abbagnato, Antonio Aliot- 
ta, Vito Fazio Allmayer, Carlo Antoni, 
Vladimiro Arangio Ruiz, Antonio Banfi, 
Felice Battaglia, Gustavo Bontadini, Gui- 
do Calogero, Santino Caramella, Cleto 
Carbonara, Armando Carlini, Mario Dal 
Pra, Galvano Della Volpe, Gallo Galli, 


Eugenio Garin, Ludovico Geymonat, Ma-. 


rino Gentile, Carlo Giacon, Augusto Guz- 
zo, Eustachio Paolo Lamanna, Vincenzo 
La Via, Franco Lombardi, Amato Ma- 
snovo, Rodolfo Mondolfo, Bruno Nardi, 
Enzo Paci, Umberto Padovani, Luigi Pa- 


reyson, Nicola Petruzzellis, Giuseppe 
Saitta, Michele Federico Sciacca, Ugo 
Spirito, Luigi Stefanini, Carlo Maz- 
zantini. 


Le iscrizioni alla « Società Filosofica 
Italiana» vanno indirizzate, o diretta- 
mente o per mezzo delle sezioni locali esi- 
stenti, alla segreteria provvisoria (prof. 
Mario Dal Pra, Viale Argonne 42, Mi- 
lano). Possono iscriversi alla Società: 
a) i docenti ‘di filosofia delle università ; 
b) gli incaricati ed i liberi docenti di 
filosofia; c) i docenti di filosofia delle 
scuole medie; d) i laureati in filosofia; 


e) i cultori di studi filosofici. I moduli 


per le domande di iscrizione che vanno — 
accompagnati dal versamento della quota 
sociale sono in distribuzione presso gli. 


istituti di filosofia delle università e pos- 


sono essere richiesti alla Segreteria prov- 


visoria della Società. Ate 
La prima assemblea generale della 
ricostituita Società avrà luogo a Bolo- 


gna il 20 marzo 1953, in concomitanza 


col XVI Congresso Nazionale di Filo- 


f x Pa 23 
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19 al 22 marzo 1953 e che discuterà il 
tema: «Il problema della filosofia, oggi». 
Le comunicazioni sia su questo tema, 
come su ogni altro di interesse filosofico, 
vanno fatte pervenire entro il 31 gén- 
naio 1953 alla Segreteria della Società 


_e non dovranno oltrepassare 10 pagine 
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in 4° dattiloscritte a doppia interlinea- 
tura. La quota di iscrizione al Congresso 
(L. 500 per i Soci della S.F.I. e L. 1000 
per gli altri) va versata alla Segreteria 
e dà diritto a partecipare a tutti i la- 
vori del Congresso ed a ricevere il vo- 
lume degli Atti. - 
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